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INTRODUZIONE 


Origène è, con Sant'Agostino, il più grande genio del 
Cristianesimo antico. Si può dire che, in tutti i campi, e- 
gli segna un momento decisivo. È lui il fondatore della 
scienza biblica attraverso le sue ricerche sulle versioni 
della Scrittura, con i suoi commentari sia letterali che 
spirituali dei due Testamenti. È lui che costituisce la 
prima grande sintesi teologica e che, per primo, in ma¬ 
niera metodica, si sforza di spiegare il mistero cristiano. 
Egli, infine, è l’uomo che per primo ha descritto le vie 
dell’ascensione dell'anima verso Dio e fondato così la 
teologia spirituale, tanto che ci si può chiedere in quale 
misura non sia stato il precursore del grande movimen¬ 
to monastico del IV secolo. 

La sua influenza è stata immensa. Il HI e IV secolo 
sono pieni dei suoi discepoli. Per non parlare che -dei 
più grandi, Eusebio di Cesarea, suo successore alla scuo¬ 
la di questa città, è l'erede del suo pensiero e suo deciso 
apologista. Didimo continua ad Alessandria la sua opera 
esegetica e mistica. Attraverso Gregorio il Taumaturgo, 
che fu suo allievo e che è l'apostolo della Cappadocia, 
l'eredità del suo pensiero si trasmette ai Grandi Cappa- 
doci. Basilio e Gregorio di Nazianzo faranno dei pezzi 
scelti delle sue opere che noi possediamo ancora, la Fi¬ 
localia. Gregorio di Nyssa, pur rifiutando i suoi eccessi, 
è l'erede più intelligente della sua teologia dell'uomo e 
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della sua mistica. Evagrio Pontico, uno dei più grandi 
spirituali speculativi, dipende strettamente da lui e dif¬ 
fonde la sua dottrina presso i monaci d'Egitto. Da Eva¬ 
grio, essa passerà a Cassiano e, come ha rilevato Don 
Marsili, da Cassiano passerà ai monaci d'Occidente 1 . Il 
grande dottore mistico Massimo il Confessore avrà un 
periodo origenista, come ha mostrato il P. de Baltha¬ 
sar 2 . In Occidente, Rufino d'Aquileia farà conoscere la 
sua opera. Ilario di Poitiers, Ambrogio di Milano, dipen¬ 
deranno dalla sua esegesi. 

Al tempo stesso, la sua opera ha provocato delle ap¬ 
passionate contraddizioni. Già dalla fine del IH secolo, 
Metodio d'Olimpia combatte le sue idee sulla preesi¬ 
stenza delle anime e sulla natura dei corpi resuscitati 
(De resurrectione, I, 29 e 20). Alla fine del IV secolo Epi¬ 
fanio, nel suo Panarìon, lo accusa di essere stato un pre¬ 
cursore di Ario subordinando il Figlio al Padre (LXIV, 
4). San Gerolamo aveva iniziato con l’essere suo grande 
ammiratore e rimarrà sempre suo discepolo in materia 
di esegesi, ma, sotto l'influenza di Epifanio, scriverà il 
Contra Joannem Hierosolymitanum, ove attacca i suoi 
errori. Nel 400, un concilio provocato ad Alessandria da 
Teofilo condanna solennemente gli errori di Origène. La 
questione si risolleva nel VI secolo, in occasione delle o- 
pinioni sostenute dai monaci di Palestina che si basano 
su Origène. L’imperatore Giustiniano interviene perso¬ 
nalmente nel dibattito ed Origène viene condannato al 
Concilio ecumenico di Costantinopoli (543). 

Come dobbiamo interpretare tutto questo? Origène 
è il primo pensatore cristiano che abbia tentato di spin¬ 
gere lo sforzo dell'intelligenza fino ai suoi estremi limiti 
nell'investigazione del mistero. Questi limiti, egli li ha 
più volte sorpassati, ma era forse necessario per poterli 
fissare esattamente. In un'epoca in cui essi non erano 
ancora determinati, egli ha cercato di vedere fin dove lo 
spirito poteva arrivare. È questo che determina la straor- 

1 Giovarmi Cassiano ed Evagrio Pontico, Roma 1936. 

2 Liturgie Cosmique, txad. frane., pag. 121, Parigi 1948. 
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dinaria grandezza del suo tentativo. Del resto, egli ha 
sempre fatto questo in imo spirito di obbedienza alla re¬ 
gola della fede, e se in seguito alcune sue opinioni sono 
state condannate, lui stesso non è mai stato formalmen¬ 
te eretico, poiché queste opinioni concernevano delle 
questioni che la Chiesa non aveva mai chiarito. 

Appassionatamente discusso al suo tempo, lo è an¬ 
cora oggi e si è lontani dall’intendersi sull’interpretazio¬ 
ne del suo pensiero. Alcuni ne fanno un filosofo platoni¬ 
co o neoplatonico, il cui pensiero è estraneo al Cristia¬ 
nesimo: così ritengono De Faye o Hai Koch. Altri vedo¬ 
no in lui, come Bardy o Prat, un teologo ed un esegeta. 
Questa era già la posizione del vecchio Huet, lo stesso al 
quale La Fontaine dedicò una celebre epistola. Vòlker 
vuole che egli sia stato prima di tutto uno spirituale. Ma 
il Padre Lieske ha mostrato che la sua spiritualità si fon¬ 
dava su una teologia del Logos. 

In realtà, egli è tutto questo contemporaneamente. 
Ed il preciso errore di coloro che fin qui lo hanno stu¬ 
diato, è stato di voler ricondurre ad un aspetto partico¬ 
lare una personalità la cui caratteristica è stata di aver 
realizzato l’unità di numerosi domìni differenti e di aver 
raggiunto così, più di qualsiasi pensatore cristiano pri¬ 
ma di San Tommaso, ima visione totale del mondo. 

Il piano che seguiremo sarà la giustificazione di 
questa tesi. Vedremo innanzitutto, studiando la vita di 
Origène, che egli è stato un uomo di Chiesa, un eminen¬ 
te testimone della fede e della vita della comunità cri¬ 
stiana del suo tempo. Cercheremo poi quale sia stata, su 
di lui, 1’influenza della filosofia. È uno dei punti in cui 
gli studi origenisti da qualche anno hanno progredito, 
ma sono lontani dall'aver concluso. Dovremo, in questa 
occasione, dare un abbozzo del movimento filosofico al¬ 
l’epoca di Origène, per situarlo in modo preciso nel pen¬ 
siero del suo tempo. 

Poi affronteremo l’atteggiamento dell'esegeta nei 
confronti della Bibbia. Sull'allegorismo di Origène soli¬ 
tamente ci si accontenta di genericità. Noi cercheremo 
di precisare la posizione di Origène in rapporto ai suoi 
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predecessori. Mostreremo che non bisogna voler sem¬ 
plificare il suo pensiero e - ciò che sarà uno dei risultati 
più chiari della nostra indagine - che in realtà si trova¬ 
no in lui diversi tipi di esegesi. 

Studieremo allora il suo sistema teologico, esponen¬ 
done qualche aspetto essenziale. Insisterò poco sulla sua 
teologia trinitaria, sia perché è stata magistralmente stu¬ 
diata da H.-Ch. Puech, a l’Ecole des Hautes Etudes, e sia 
perché non è, come ha ben visto De Faye, la parte essen¬ 
ziale del suo sistema. Anche importanti sono la sua dot¬ 
trina della caduta, la sua teologia della redenzione, la 
sua angelologia, la sua dottrina della resurrezione, la sua 
concezione della vita futura. Qui preciseremo l’atteggia- 
mento di Origène, mostrando i punti ove la sua dottrina 
è stata ulteriormente rifiutata dalla Chiesa, e vedendo 
anche ciò che deve essere accettato e conservato. 

Infine, esamineremo la mistica di Origène, che è 
forse la parte più notevole della sua opera. Origène è un 
grande spirituale che, da una parte, segna la transizione 
fra la mistica escatologica del martirio, tale e quale la 
troviamo in Ignazio di Antiochia o in Tertulliano, e la 
mistica contemplativa del monacheSimo, così come si 
manifesterà nel IV secolo. Da un altro lato, per la sua 
mistica del Logos, egli è il lontano precursore di tutta la 
tradizione della mistica di Gesù, che si svilupperà in un 
San Bernardo o in un San Bonaventura, più vicina alla 
nostra mistica medievale di quanto non lo sia quella di 
Evagrio Pontico, di Gregorio di Nyssa o dello Pseudo- 
Dionigi. 

Quando al metodo che seguiremo, rimane innanzi¬ 
tutto quello dello studio preciso dei testi. Per Origène, 
essi sono molto numerosi, poiché la sua opera è la più 
considerevole dell'antichità, sia profana che cristiana, 
insieme a quella di Sant’Agostino. «Per quale motivo fa¬ 
re ora il catalogo esatto degli scritti di questo uomo? - 
scrive Eusebio - Del resto ne abbiamo compilato la lista 
nella relazione della vita di Panfilo, il santo martire del 
nostro tempo: là esponemmo quale era lo zelo di Panfilo 
per le cose divine e vi inserimmo i cataloghi della biblio- 
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teca che aveva raccolto con le opere di Origène» (Stona 
Ecclesiastica, VI, 32, 3). Sfortunatamente, questa vita di 
Panfilo si è persa. Ma Gerolamo aveva copiato la lista 
nella sua lettera XXXHI a Paula. D'altra parte, Eusebio 
cita un numero considerevole di opere del suo maestro. 
Questo elenco ci permette di constatare che molti suoi 
lavori sono andati perduti. 

Esiste una seconda difficoltà, che è la croce degli 
studi origenisti, e cioè che la parte più importante del¬ 
l'opera di Origene ci è stata tramandata non nel testo 
greco, ma nelle traduzioni latine del IV secolo. Questo è 
il caso di ima gran parte delle Omelie, di numerosi Com¬ 
mentari e soprattutto del Trattato dei Princìpi. Queste 
traduzioni sono dovute principalmente a Rufino d'Aqui- 
leia e a San Gerolamo. Si può leggere la storia delle di¬ 
scussioni che hanno opposto i due personaggi in Ferd. 
Cavallera, Saint Jéróme (Louvain, 1922) o in F. X. Mur- 
phy, Rufìnus ofAquilea (Washington, 1945), che offre la 
puntualizzazione più recente. 

Ora, noi sappiamo bene che queste traduzioni, in 
particolare quella di Rufino, non sono esatte, e questo 
per due ragione. La prima, la più generale, è che Rufi¬ 
no, per adattare il suo autore al pubblico romano, non 
esitò ad abbreviare certi passaggi che gli sembravano 
troppo lunghi o ad aggiungere delle spiegazioni. Del re¬ 
sto, a tal proposito Rufino si spiega chiaramente: «H la¬ 
voro non ci è-mancato nelle cose che, su tua richiesta, 
abbiamo tradotto in latino, dovuto al fatto che abbiamo 
cercato di completare ( supplere ) ciò che Origène aveva 
esposto davanti ad un pubblico del suo tempo non tanto 
per spiegare quanto per edificare. Abbiamo fatto la stes¬ 
sa cosa nelle omelie o le esortazioni sulla Genesi e l’Eso¬ 
do, e soprattutto nelle cose che, stenografate durante le 
spiegazioni che egli ha dato del Levitico, sono state da 
noi tradotte sotto forma di commentario. Quale lavoro 
ci siamo assunti per completare ciò che mancava, per la 
paura che le questioni sollevate solo di sfuggita e non ri¬ 
solte, cosa che egli aveva l’abitudine di fare nel genere 
omelitico, provocassero il disgusto del popolo latino! Tut- 
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tavia, ciò che abbiamo scritto su Giosuè, il libro dei Giu¬ 
dici ed i Salmi 36, 37 e 38, l'abbiamo tradotto semplice- 
mente come si presentava e senza grande sforzo. Ma lo 
sforzo che è stato necessario per le opere di cui abbia¬ 
mo parlato, per supplire a ciò che egli aveva omesso, è 
niente a paragone del lavoro inextricabilis et immensus 
che ci ha richiesto la traduzione dell'Epistola ai Roma¬ 
ni» (A Heraclius, P. G. XIV, 1292-1293). 

Questo testo preziosissimo ci mostra esattamente 
che cosa ha fatto Rufino nella traduzione delle omelie. 
Possiamo fidarci di quelle sui Giudici e su Giosuè, ma 
altrove egli ha completato il testo di Origène, forse ispi¬ 
randosi a dei commentari perduti. Vi ha aggiunto delle 
spiegazioni necessarie per il pubblico romano e che, 
queste ultime, sono facili da scoprire. Così, quando leg¬ 
giamo: «In greco, questo pane si chiama è/icpucpiaq (cosa 
nascosta), ad indicare del pane nascosto e misterioso» 
(In Gen. Hom., IV, I; Lubac, pag. 126), l'osservazione 
non può essere che di Rufino. Le traduzioni delle Ome¬ 
lie su Isaia, Ezechiele, Geremia che ci ha lasciato Gerola¬ 
mo sono più fedeli. In effetti, per le ultime possiamo 
confrontare il testo greco che abbiamo conservato e ve¬ 
rificare l'esattezza sostanziale. 

Ma vi è un'altra questione più grave e che concerne 
particolarmente ima delle opere capitali di Origène, il 
De Prìncipiis. Quest’opera è quella che contiene le più 
audaci dottrine di Origène. Essa fu tradotta da Rufino 
nel 398. Ora, egli stesso ci dice, nella sua introduzione, 
che ha seguito l'esempio di Gerolamo nella traduzione 
che questi aveva fatto delle Omelie: «Quando, nel testo 
greco, si trovava qualche passaggio scandaloso, egli pas¬ 
sò dappertutto la lima, egli tradusse e censurò, in modo 
che il lettore latino non vi trovasse più nulla che si al¬ 
lontanasse dalla fede» (De Prìncipiis, Pref., 2). Era tanto 
persuaso del suo diritto che credeva che i libri di Origè¬ 
ne fossero stati falsificati dagli eretici, così come spiega 
nel suo De adulteratione librorum Orìgenis. 

Gerolamo scrisse a sua volta una traduzione più fe¬ 
dele del libro, per combattere quella di Rufino, ma que- 
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sta è andata perduta. Perciò dobbiamo utilizzare la tra¬ 
duzione di Rufino con precauzione. Nella sua edizione, 
Koetschau la completa con i frammenti greci che posse¬ 
diamo dalla Filocalia, dal Florilegio di Giustiniano, da 
certi autori influenzati da Oiigène, in cui possiamo pen¬ 
sare di ritrovare la sua dottrina, come Gregorio di Nys- 
sa. Su questa questione, oltre all’edizione di Koetschau, 
si può leggere lo studio di Bardy, Recherche sur l’histoire 
du texte du De Principiis d’Origène, ed anche il volume di 
De Faye sulla dottrina di Origène, che discute il testo di 
Rufino su dei punti ben precisi. 

Detto questo, le principali opere di Origène sono per 
prima cosa i suoi lavori relativi alla Scrittura, che sono 
la parte più considerevole della sua opera: le Esaple, 
composte dal 240 al 245, e che sono una concordanza 
dei differenti testi della Bibbia, greci ed ebrei. Quanto ai 
lavori di esegesi, essi si collegano a tre generi. 

Vi sono dapprima i Commentari, in cui si trova l'eco 
degli insegnamenti di Origène al Didaskalèion. Abbiamo 
perduto il Commentario sulla Genesi, che Sant’Ambro- 
gio aveva ancora sotto gli occhi componendo il De Para¬ 
diso e YHexaméron ; del Commentario sui Salmi, in qua¬ 
rantasei libri, ci rimangono dei frammenti nelle catene 
e, del resto, Eusebio di Cesarea lo ha utilizzato abbon¬ 
dantemente nel suo Commentario. Per contro, possedia¬ 
mo una parte del Commentario sul Cantico dei Cantici, 
scritto nel 240-241, nella traduzione di Rufino; il Com¬ 
mentario déll’Evangelo di San Matteo, in greco per i tomi 
da X a XVII, in una traduzione latina ( Commentariorum 
Series ) per il resto; il Commentario deU’Evangelo di San 
Giovanni, di cui ci restano in greco otto libri: la prima 
parte è anteriore alla partenza da Alessandria, la secon¬ 
da è stata scritta da Origène verso la fine della sua vita; 
il Commentario dell’Epistola ai Romani, che abbiamo in 
una traduzione di Rufino, in dieci libri, che appare sen¬ 
z'altro un rimaneggiamento. In Egitto sono stati trovati 
recentemente dei frammenti greci, che permetteranno 
di valutare il lavoro di Rufino. 

Vengono poi le Omelie, che sono l’eco della predica- 
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zione di Origène a Cesarea, alla fine della sua vita. Pos¬ 
sediamo 16 omelie sulla Genesi, 13 sull'Esodo, 16 sul Le- 
vitico, 28 sui Numeri, tutte nella traduzione di Rufino. 
Abbiamo, sempre tradotte da Rufino, 28 omelie su Gio¬ 
suè, 9 sui Giudici, 9 sui Salmi. Rimane una omelia in 
greco ed ima in traduzione latina sul Libro dei Re. Tra¬ 
dotte da San Gerolamo, abbiamo 25 omelie su Isaia, 14 
su Ezechiele, 20 su Geremia in greco e 2 in latino e 39 o- 
melie su Luca. 

Infine l’ultimo genere era gli scòlii o oripadbcfEi^, che 
erano delle brevi note su un passaggio difficile, e di cui 
non possediamo più nulla. Ne esistono sicuramente mol¬ 
ti nelle catene, ma è molto difficile distinguere ciò che è 
scòlio e ciò che è fr amm ento di commentari perduti. 

Citiamo poi la grande opera teologica di Origène, il 
De Principiis o Ilepi ApicG5v, scritto prima del 230 e che è 
imo dei primi dell'autore. Esso comprende quattro libri: 
Dio e gli esseri celesti; il mondo materiale e l'uomo; il li¬ 
bero arbitrio; la Scrittura. Purtroppo non lo possediamo 
che nella traduzione di Rufino. A fianco, abbiamo la 
grande opera apologetica, il Contra Celsum, che è una 
risposta al libro del filosofo Celso, il Discorso verace. Di 
questa, ne possediamo il testo integrale in greco. È un'o¬ 
pera della fine della vita di Origène, posteriore al 248. 
Abbiamo perduto i dieci libri degli Stromata. In più, ci 
sono rimasti due trattati ascetici, l’Esortazione al Marti¬ 
rio, indirizzata ad Ambrogio al tempo della persecuzio¬ 
ne di Massimino (235) ed il Trattato della preghiera (De 
Oratione), che si ricollega al genere mistagogico ed ove 
Origène spiega dapprima la preghiera in generale, e poi 
commenta il Padre Nostro. Questo commento faceva 
parte dell’iniziazione battesimale. Si ritrova un piano a- 
nalogo nel De Oratione di Tertulliano, il De Oratione di 
Gregorio di Nyssa, il De Sacramenti di Ambrogio. Infi¬ 
ne, della sua immensa corrispondenza, abbiamo conser¬ 
vato due lettere: una, esegetica, a Giulio Africano, sulla 
canonicità della storia di Susanna, e l'altra sui rapporti 
fra la cultura profana ed il Cristianesimo, indirizzata a 
San Gregorio il Taumaturgo. 
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A fianco di questo, le catene esegetiche hanno già 
fornito dei numerosi frammenti di opere perdute. René 
Cadiou ha anche pubblicato dei frammenti mediti di O- 
rigène sui Salmi (Parigi, 1935). Sulla questione delle ca¬ 
tene, si può leggere l'articolo di Devreesse (Sup. Dict. 
Bib., I, col. 1084). Tuttavia, l’utilizzazione di questi 
frammenti pone numerosi problemi, e talvolta è difficile 
stabilirne l'autenticità. In un importante articolo, il P. 
de Balthasar ha mostrato che i frammenti dei Salmi at¬ 
tribuiti ad Origène nella Patrologia Greca, erano in real¬ 
tà di Evagrio (Die Hiera des Evagrius, Zeit. Kat. Theol., 
1939, pag. 86; pag. 181). Dal canto suo, Cadiou ha stabi¬ 
lito che questi frammenti eremo spesso dei riassunti in 
cui non si è più assolutamente sicuri di trovare il pen¬ 
siero autentico. 

D'altra parte, l'eredità letteraria di Origène viene ad 
aumentarsi di pezzi importanti, in seguito alle scoperte 
fatte recentemente in Egitto, ed i cui risultati sono stati 
esposti da Guéraud, professore al Liceo francese del Cai¬ 
ro, in un articolo della Revùe d’Histoire des réligions (gen¬ 
naio 1946, pag. 84). Questi papiri contengono, in parti¬ 
colare, due pezzi fondamentali. Il primo è costituito da 
due testi sulla Pasqua. L’interesse di questa scoperta, ol¬ 
tre a quello che ci insegna sul pensiero di Origène, è che 
forse ci permetterà di gettare qualche luce su ima que¬ 
stione attualmente dibattuta, che è quella dell'origine dì 
un gruppo di omelie sulla Pasqua contenute nelle Spu¬ 
ria di Crisostomo e che il P. Ch. Martin ha creduto di 
poter attribuire ad Ippolito di Roma. Ora, questo viene 
vivamente contestato da Don Connolly ( Joum. Th. St., 
1945, pag. 192). Due scoperte recenti permettono di far 
progredire il dibattito: una è la pubblicazione, da parte 
di Campbell Bonnér, di un'omelia pasquale di Melitene 
di Sardi (fine del II secolo), e l'altra quella delle Omelie 
di Origène. 

In secondo luogo, la documentazione contiene il re¬ 
soconto di un piccolo concilio ove Origène esa min a l’or¬ 
todossia di un vescovo Eracleida. Noi sappiamo che Ori- 
gène era stato più volte chiamato, particolarmente in A- 
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rabia, per procedere a delle simili inchieste. Tuttavia, è 
impossibile far coincidere il passaggio trovato con alcu¬ 
no dei suoi episodi. Rimane che questo testo è di un 
grande interesse per farci conoscere Origène nelle sue 
funzioni ufficiali nella Chiesa e mostrarci in particolare 
la sua ortodossia trinitaria 3 . 

Come studi su Origène, indicherò qui soltanto alcuni 
lavori generali ai quali faremo spesso allusione. Per le 
questioni particolari, daremo la bibliografìa man mano e 
nella misura in cui le affronteremo. Lascio da parte le di¬ 
verse patrologie (Cayré, Rauschen-Altaner, Steidle), le 
Storie della letteratura cristiana antica (Bardenhever, 
Puech, Hamack), le Storie dei dogmi (Hamack, Seeberg, 
Tixeront). Le principali opere su Origène sono, nel XVII 
secolo, Huet ( Orìgeniana , Migne, P. G., XVII, 633-1284), 
che rimane l'esposizione più esatta e più intelligente del 
pensiero teologico di Origène. Le questioni di testo o di 
storia sono evidentemente sorpassate. Nel XIX secolo, 
l’opera più importante è quella di Redepenning, Orige- 
nes eine Darstellung seines Lebens und seiner Lehre (Bonn, 
1841-1848). In francese, per non dir nulla di Freppel, vi è 
l’opera di M.-J. Denis, De la philosophie d'Orìgène (Parigi, 
1844), che dà una veduta d’insieme del sistema (teologi¬ 
co, antropologico, escatologico), ma senza critica di sor¬ 
ta. In inglese, bisogna leggere l'opera di Biff, The chri- 
stian platonists of Alexandria (Oxford, 1866), di cui la se¬ 
conda parte è consacrata ad Origène e che dà dei sugge¬ 
rimenti interessanti sui rapporti fra Origène e l’ambiente 
alessandrino, ed anche sulla sua esegesi. Il piccolo libro 

3 La prima edizione d'insieme delle opere di Origène, contenente il 
testo greco, è quella dèi maurista De la Rue, 4 voli., Parigi, 1733-1759. Es¬ 
sa è riprodotta, con qualche complemento, in Migne, P. G., X3-XVH. Poi 
l’edizione del Corpus di Berlino è apparsa in gran parte, in particolare I- 
II: Contra Celsum, De Oratione, Esortazione al martirio (Koetschau); IH, 
Omelie su Geremia (Klostennann); IV, Commentario su san Giovanni 
(Preuschen); V, De Principiis (Koetschau); VI, VII, VIU, Omelie sull'Antico 
Testamento (Baehrens); IX, Omelie su san Luca (Rauer); X e XI, Com¬ 
mentario su san Matteo (Klostennann). Si può anche segnalare l'edizione 
di Lommatzsch, Berlino, 1831-1848 (25 voli.). Noi abbiamo qualche tra¬ 
duzione recente, in particolare De Oratione, Esortazione al martirio, De 
Bardy (Gabalda, 1932), Omelie sulla Genesi, De Lubac-Doutreleau (Sour- 
ces chrétiennes, 1945), Omelie sull'Esodo, De Lubac-Fortier (1947). 
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del Padre Prat, Origine le théologien et l’exégète (Parigi, 
1907) è una raccolta di pezzi scelti preceduti da un'intro¬ 
duzione import cinte per la posizione dell’autore molto fa¬ 
vorevole ad Origène, e per quello che egli dice della sua 
esegesi. 

Arriviamo quindi alle grandi opere più recenti, che 
hanno instaurato l’attuale dibattito intorno ad Origène. 
Quella che ha aperto la questione è la grande opera di 
Eugène De Faye, Orìgine. Sa vie, son oeuvre, sa pensée 
(Parigi, 1923-1928). De Faye ha preso ima posizione e- 
stremista su due punti: da ima parte, egli critica severa¬ 
mente le fonti e non utilizza che con precauzione le tra¬ 
duzioni latine; in secondo luogo, fa del sistema di Origè¬ 
ne un sistema filosofico non cristiano. Il primo volume 
concerne la vita e le opere, il secondo l’ambiente filoso¬ 
fico, il terzo il sistema. Al libro di De Faye risponde l’ar¬ 
ticolo Orìgine di Bardy (D. T. C., XI, 1489-1565), che di¬ 
fende il carattere biblico del pensiero di Origène e, dello 
stesso autore, gli Etudes sur le texte du De Prìncipiis, che 
reagiscono contro il radicalismo di De Faye circa le tra¬ 
duzioni latine. 

Al contrario, il libro di Hai Koch, Pronoia et paideu- 
sis, Etude sur Orìgine et ses relations avec le platonismi 
(Lipsia, 1932), si sforza di precisare la tesi di De Faye 
mostrando, su dei punti precisi, i rapporti fra Origène 
ed i filosofi del suo tempo. Parallelamente, ma con mol¬ 
ta più moderazione, il bel libro di René Cadiou, La jeu- 
nesse d’Orìgine. Histoire de l'Ecole d'Alexandrìe au début 
du IIP siicle (Parigi, 1935), mostra la formazione del 
pensiero di Origène sia nel suo fondo cristiano e sia nel 
suo ambiente filosofico. Bisogna completarlo con Yln- 
troduction du systeme d’Orìgine, dello stesso autore (Pa¬ 
rigi. 1932). Mentre questi diversi autori cercano soprat¬ 
tutto le fonti del pensiero di Origène, lo studio del P. 
von Balthasar, Le mystérion d’Orìgine (Rech. Se. rei., 
1936-1937) cerca di carpire la visione del mondo di Ori- 
gène dall’intemo, e rimane l’introduzione più penetran¬ 
te per chi vuole comprendere il nostro autore. 

Un nuovo problema è stato sollevato dal libro ugual- 
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mente importante di Walther Vòlker, Das Volkommen- 
heitsideal des Origenes (Tiibingue, 1931), che è imo stu¬ 
dio sulla mistica di Origène in cui l'autore vuole mostra¬ 
re che Origène è innanzitutto un grande spirituale. Il li¬ 
bro ha provocato una replica del P. Aloysius Lieske, Die 
Theologie der Logosmystik bei Origenes (Miister, 1938), 
ove l’autore stabilisce che la spiritualità di Origène pog¬ 
gia su ima teologia del Logos e dell'unione dell'anima 
con lui, aspetto che Vòlker aveva trascurato, ma questa 
negligenza non toglie il grande interesse del suo lavoro. 
Un nuovo aspetto della spiritualità di Origène è stato va¬ 
lorizzato da Don Etienne Tavares Bettencourt nella sua 
opera: Doctrina ascetica Orìgenis, seu quid docuerit de 
ratione animce humance cum dcemonibus (Roma, 1945). 
Si tratta dell'importanza del ruolo dei buoni e dei cattivi 
angeli nella vita spirituale. Noi non conoscevamo anco¬ 
ra l'opera di Don Bettencourt quando abbiamo compo¬ 
sto questo libro e si vedrà che giungiamo a dei risultati 
vicini ai suoi. Io sono ugualmente grandemente debito¬ 
re all'insegnamento orale di H.-Ch. Puech, a l'Ecole des 
Hautes-Etudes ed ai consigli del R. P. Lebreton. 
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Libro Primo 


ORIGÈNE E IL SUO TEMPO 



Capitolo I 


VITA DI ORIGÈNE 


Origène è uno dei personaggi dell’antichità cristiana 
sul quale siamo meglio informati. In effetti, su di lui pos¬ 
sediamo dei documenti preziosi. Il primo è il Libro VI 
della Storia Ecclesiastica di Eusebio di Cesarea. Eusebio 
visse in un ambiente ove il ricordo di Origène era anco¬ 
ra molto vivo. È a Cesarea che Origène passò gli ultimi 
venti anni della sua vita a pentire dal 230. Eusebio, che 
vi viveva verso il 300, conobbe degli uomini che avevano 
vissuto con Origène. Egli stesso ce lo dice: «Il poco che 
racconteremo di lui, l'esporremo in base a diverse lette¬ 
re ed al racconto dei suoi amici che sono sopravvissuti 
sino a noi» (VI, 2, 1). Altrove, egli aggiunge: «Mille altri 
tratti di Origène ci sono stati ancora trasmessi dai pre¬ 
sbiteri che hanno vissuto sino a noi» (VI, 33, 4). 

Del resto, Eusebio aveva avuto in Cesarea un prede¬ 
cessore che aveva incominciato a raccogliere tutto quel¬ 
lo che concerneva Origène, custodendo zìi tempo stesso 
la sua biblioteca: questo personaggio è Panfilo. Eusebio 
racconta: «Quando ce ne sarà bisogno si potrà consulta¬ 
re, per conoscere ciò che concerne quest’uomo, l'apolo- 
gia che io e Panfilo, il santo martire del nostro tempo. 
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abbiamo fatto su di lui. L’abbiamo composta insieme 
con cura per combattere la gente malevola» (VI, 33, 4). 
Non sappiamo se Panfilo conobbe personalmente Origè- 
ne, ma visse a Cesarea poco dopo di lui ed introdusse 
Eusebio nella biblioteca di Origène. Ed insieme, essi a- 
vevano composto un’Apologià del maestro. Sfortunata¬ 
mente, di questa Apologia non rimane che il Libro I, nel¬ 
la traduzione di Rufino, e che concerne solamente i pro¬ 
blemi teologici. 

Infine, ima terza fonte è il discorso di riconoscenza 
che Gregorio di Neo-Cesarea indirizza ad Origène, di 
cui era stato allievo a Cesarea, prima di lasciarlo per ri¬ 
tornare nel Ponto, la sua patria ( P. G., X, 1049-1105). 
Questo discorso contiene pochi dettagli biografici, ma 
molti tratti importanti per conoscere la personalità e 
l'attività di Origène. Gregorio di Neo-Cesarea fu il gran¬ 
de apostolo della Cappadocia. Questa testimonianza di 
un santo è molto preziosa, anche perché è in Gregorio 
che noi abbiamo rintermediario fra Origène ed i Cappa- 
doti. È lui, in effetti, che convertì Macrina, la nonna di 
Gregorio di Nyssa e di Basilio e che le trasmesse, con la 
fede, rammiratore per il maestro di cui le aveva spiega¬ 
to gli splendori. 

Noi seguiremo il racconto di Eusebio completando¬ 
lo con gli altri documenti ed anche con gli insegnamenti 
che ci fornisce l'opera stessa di Origène. Su questa que¬ 
stione biografica, si può leggere l'opera di René Cadiou: 
La jeunesse d’Origène. Histoire de VEcole d’Alexandrìe au 
début du III e siècle, ed il primo volume dell’opera di De 
Faye: Origène. Sa vie, son oeuvre, sa pensée. Tuttavia, 
questi due libri sono più orientati verso la storia del pen¬ 
siero di Origène che verso quella dei suoi rapporti con 
la comunità cristiana. Al contrario, è su questo aspetto 
che insisteremo, vedendo ciò che la vita di Origène ci in¬ 
segna non solo sulla sua personalità, ma sulla vita della 
Chiesa della sua epoca. A tale riguardo, esiste un libro 
molto interessante di A. von Hamack, che raccoglie tut¬ 
to ciò che le opere esegetiche di Origène contengono 
sulla vita della Chiesa: Die Kirchengeschichtliche Ertrag 
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der exegetischen Arbeiten des Origenes (T. und. U. r XLII, 
3, 4, Lipsia 1918-1919). In effetti è indispensabile ricor¬ 
dare, poiché questo è spesso dimenticato, che Origène è 
prima di tutto un uomo di Chiesa, vir ecclesiasticus, co¬ 
me si definisce egli stesso in In Lue. Hom., XVI (C. B., 
IX, 109). 

Il testo di Eusebio inizia con il racconto del martirio 
del padre di Origène, Leonida, avvenuto ad Alessandria 
sotto la persecuzione di Severo. Questo ci fornisce già 
delle notevoli indicazioni. Origène è nato in Egitto, for¬ 
se ad Alessandria. Egli è nato in una famiglia cristiana, 
ed anche questo è un tratto importante. Incominciamo 
ad avere con lui il frutto di un Cristianesimo di numero¬ 
se generazioni. 

Sull’educazione che gli impartisce il padre, Eusebio 
scrive un prezioso paragrafo: «Suo padre, oltre al ciclo 
dell'insegnamento dei bambini (rcpò<; rn xffiv èyicuicXicùv 
jtaiSria) si preoccupava, già dai suoi primi anni, di eser¬ 
citarlo nelle Sacre Scritture... Egli esigeva ogni giorno 
da lui delle recitazioni e dei resoconti. Il bambino non 
aveva in questo alcuna ripugnanza; si applicava anzi 
con uno zelo eccessivo (ccyccv npoùupóxaxa), tanto che 
non si accontentava, per le Sacre Scritture, del senso ov¬ 
vio, ma cercava più lontano e già da quel tempo si occu¬ 
pava con cura delle teorie più profonde, mettendo an¬ 
che in difficoltà suo padre. Leonida, in apparenza e dà- 
vanti a lui, lo rimproverava, esortandolo a non cercare 
nulla che fosse al di sopra della sua età, ma, dentro di 
sé, si rallegrava grandemente» (VI, 2, 7-11). 

In questo testo, bisogna tener conto di una certa e- 
sagerazione che è nello stile dell'agiografia antica, e tal¬ 
volta moderna. Eusebio vede Origène a sei anni tale e 
quale sarà nella sua maturità, mentre si applica alla deco¬ 
pia Paùuxépa, cioè all'esegesi spirituale. Egli ci dice, un 
po' prima, «che in ciò che concerneva Origène, anche le 
fasce della sua culla apparivano degne di memoria» (VI, 
2, 2). E questa frase ci inquieta un poco. Ma la sostanza 
dèi racconto rimane vera e preziosa. Essa ci mostra su¬ 
bito l'educazione di un bambino cristiano, che da un la- 
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to riceve l'insegnamento del grammaticus, alla scuola 
pagana, ed al quale, d'altro canto, tutti i giorni suo pa¬ 
dre fa apprendere la sua Bibbia. Così faceva la madre di 
Macrina, la sorella di San Basilio. 

Del resto, abbiamo un'espressione che conviene trop¬ 
po bene ad Origène, con il suo temperamento copto, per 
essere esagerata: è questo zelo eccessivo, questa passio¬ 
ne ardente con la quale, già dall’inizio, egli si attacca al¬ 
la Scrittura. Un po’ più avanti, Eusebio parla della pre- 
dilizione (itpoaipecn.q) che egli ebbe subito per la parola 
divina (tòv iMov Aó^ov). Si può dire che Origène bambi¬ 
no ha dato il suo cuore al iMoq Xòyoq, l'ha scelto libera¬ 
mente e rimarrà sempre l’uomo della conoscenza e del¬ 
l'amore del Xoj óq, nel suo doppio senso di Verbo sussi¬ 
stente e di Parola scritturale. 

Prima di lasciare Leonida, rimane da citare un bel 
tratto sulla sua fede e sull'amore per suo figlio: «Si dice 
che egli andava spesso vicino a lui durante il suo sonno, 
gli scopriva il petto e, come se lo Spirito divino avesse 
fatto il suo santuario all'intemo, lo baciava con rispetto 
(aEPaaiacoq) e si riteneva felice della sua fortuna di pa¬ 
dre» (VI, 2, 11). H baciare è un gesto rituale dell'antichi¬ 
tà cristiana, che indica la venerazione: così il sacerdote 
bacia l'altare, bacia l’Evangelo. Così Leonida baciava il 
corpo di suo figlio, Tempio dello Spirito Santo. 

Nutrito di Scrittura, l’infanzia di Origène è stata an¬ 
che segnata da un secondo carattere della vita cristiana 
del tempo: la presenza del martirio. La sua fanciullézza 
è trascorsa in piena epoca di persecuzione. Eusebio ci 
indica quella in cui morì Leonida, ed è un'indicazione 
cronologica preziosa: «Quando Severo sollevò anch'egli 
ima persecuzione contro i cristiani» (VI, 1, 1). Si tratta 
di Settimio Severo, il fondatore della dinastia dei Severi 
che in quel momento succedeva agli Antonini. Nei con¬ 
fronti dei cristiani, Settimio Severo inaugurò ima politi¬ 
ca più rigorosa, prendendo l’iniziativa degli inseguimen¬ 
ti. Questi editti si alterneranno con periodi di calma si¬ 
no alla fine del m secolo. All'inizio, l'imperatore era ap¬ 
parso ben disposto, ed è a lui che Tertulliano, nel 198, 
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indirizzò il suo Apologetico. Ciò non impedì all'impera¬ 
tore di promulgare, nel 202 , un editto rigoroso, ed è in 
questa data che fu martirizzato Leonida. 

Quali sentimenti queste persecuzioni abbiano sve¬ 
gliato nell'anima ardente dell'adolescente Origène, Eu¬ 
sebio le descrive in ima pagina molto bella: «Severo era 
al decimo anno del suo regno [egli era succeduto a Per¬ 
tinace nel 193]. Leto governava Alessandria ed il resto 
dell’Egitto, Demetrio aveva ricevuto di recente, dopo 
Giuliano, ramministrazione delle chiese di questo pae¬ 
se. Il fuoco della persecuzione andava ingrandendo e 
migliaia di cristiani avevano cinto la corona del marti¬ 
rio. [Fu durante questa persecuzione che furono marti¬ 
rizzate in Africa Perpetua e Felicita]. Un tede desiderio - 
di martirio si impadronì dell'anima di Origène, ancora 
giovane fanciullo (èpcoq xoooùxoq gapxupiou), che andare 
incontro ai pericoli, balzare e lanciarsi nel combatti¬ 
mento era per lui ima gioia... Sua m adre lo esortava ad 
avere pietà del suo amore materno; ma vedendolo più 
fortemente teso quando, dopo l’arresto di suo padre, e- 
gli si donava completamente al suo slancio per il marti¬ 
rio, gli nascose tutti gli abiti e gli impose forzatamente 
di rimanere in casa... Ma lui, non potendo restare inatti¬ 
vo, inviò a suo padre una lettera di esortazione al marti¬ 
rio (rcpoxperexiKCDxàTnv) nella quale lo incoraggiava e gli 
diceva espressamente: Fai attenzione a non prendere mi 
altro partito per causa nostra» (VI, 2, 4-6). 

Qui ancora, siamo all'origine di una costante dell'a¬ 
nima di Origène. Per tutta la sua vita, egli resterà prote¬ 
so verso il martirio. E per tale motivo egli è ima delle più 
perfette incarnazioni del Cristianesimo del suo tempo. 
All'epoca della persecuzione di Massimino, egli scriverà 
YEsortazione al Martirio (Eiq p.apxupiov jrpoxpertxiKÓ^ Àò- 
705 ), ove ritroviamo sviluppata nella maturità l’esortazio¬ 
ne indirizzata da bambino a suo padre. Origène è qui da 
schierare a fianco di Ignazio di Antiochia per il suo desi¬ 
derio di martirio, di Tertulliano per la sua esaltazione 
del martirio come vittoria sul demonio, di Clemente d'A- 
lessandria per la sua dottrina del martirio come perfe- 
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zione dell'amore. Egli stesso sarà torturato sotto Decio: 
«Durante numerosi giorni, ebbe i piedi nei ceppi sino al 
quarto foro, e fu minacciato con il fuoco» (VI, 39, 5). 

Ritorneremo sull'importanza capitale del martirio nel 
pensiero di Origène. Ciò che qui è sufficiente dire, è che 
il martirio per lui è una delle prove della verità del 
Cristianesimo, non soltanto perché mostra i cristiani ca¬ 
paci di morire per la loro fede - altri fanno questo per la 
loro patria o per le loro idee - ma perché il disprezzo 
della morte che si ritrova nei martiri è l’espressione del¬ 
la loro vittoria già acquisita sulle potenze malvagie di 
cui la morte è lo sprone, perché costituisce una presen¬ 
za vivente della resurrezione della quale è, per i carismi 
dei martiri ed in particolare per la loro impassibilità, 
come una anticipazione, continuando infine ad operare 
così la redenzione. Su questo argomento, è necessario 
vedere il Contra Celsum, I, 24 - n, 47 - VIU, 44; Comm. 
Joh., VI, 54; Preuschen 163. 

Ma torniamo alla vita di Origène. Morto suo padre, e- 
gli si trova a diciassette anni - ciò ci permette, poiché sia¬ 
mo nel 202, di fissare la sua nascita al 185 - con il fardel¬ 
lo della famigli a: «Quando suo padre morì martire - ci 
dice Eusebio - egli rimase solo con sua madre e sei fra¬ 
telli più piccoli. I beni di suo padre furono sequestrati 
dagli agenti del fìsco e lui stesso, con la sua famiglia, si 
trovò nel bisogno» (VI, 2, 12). Ebbe però la fortuna di po¬ 
ter continuare i suoi studi grazia all'aiuto di una donna 
«molto ricca e molto notevole», che Eusebio non no mi na. 
Come si trovò più avanti «essendosi applicato con un ar¬ 
dore ancora più grande di prima agli studi dei Greci, egli 
potè ben presto prendere la professione di grammatico e 
provvedere ai bisogni della sua famiglia» (VI, 2, 15). 

A proposito della protettrice di Origène, Eusebio fa 
un’osservazione che rileviamo perché sottolinea un nuo¬ 
vo tratto del suo carattere: «Questa donna - dice Euse¬ 
bio - trattava con riguardo un uomo forte conosciuto 
fra gli eretici di Alessandria, che era di Antiochia. Ora, 
mentre molta gente, non solo eretici ma anche dei no¬ 
stri, si riunivano attorno a quest'uomo, perché Paolo - 
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questo era il suo nome - sembrava competente nella 
scienza, mai Origène acconsentì ad unirsi a lui nella pre¬ 
ghiera. Egli conservava, sin dall’infanzia, la regola della 
Chiesa (icccvóva £%%^nmac;), e provava disgusto, come di¬ 
ce egli stesso in questi termini, per gli insegnamenti del¬ 
le eresie» (VI, 2, 14). 

Questo passaggio è importante. Può essere stato sot¬ 
tolineato da Eusebio con un’intenzione apologetica, ma 
rimane la caratteristica di Origène. Questi ha sempre a- 
derito al canone della fede, come espone all’inizio del 
De Principiis. Egli non ha mai voluto essere altro che il 
difensore della fede contro gli eretici (Comm. Joh., V, 8). 
La sua opera è, in gran -parte, diretta contro le eresie di 
allora, in particolare contro Marcione ed Eracleone. Se 
egli stesso ha proposto delle opinioni che più tardi sono 
state respinte dal magistero, lo ha fatto in tutta sotto- 
missione alla Chiesa ed a titolo di esercizio. 

Ciò che qui appare in lui, è un profondo senso della 
Chiesa e della sua unità. Questo senso della Chiesa an¬ 
drà sempre più approfondendosi. È in ima delle sue ul¬ 
time opere, le Omelie su Giosuè, che egli vi consacra le 
trattazioni più belle e in cui si trova la sua teologia del 
corpo mistico. Possiamo rilevarvi solo questo bel pas¬ 
saggio: « Io, che porto il nome di prete e che pretendo di 
predicare la parola di Dio, se faccio qualche cosa contro 
la disciplina della Chiesa e la regola dell’Evangelo, che 
la Chiesa universale nella sua unità mi separi» (VII, 7; 
Baehrens 334, 11-15). Questo senso della Chiesa e della 
sua unità, che ricorda l’insegnamento del suo grande 
contemporaneo Cipriano, in Origène risale alla sua in¬ 
fanzia, e rimarrà una caratteristica di tutta la sua vita. 

Origène era dunque professore di grammatica quan¬ 
do intervenne un avvenimento decisivo, che Eusebio ri¬ 
porta nel capitolo DI: «Tuttavia, mentre era occupato nel 
suo insegnamento, così come racconta egli stesso nei 
suoi scritti, non si trovava ad Alessandria più nessuno 
per catechizzare: tutti si allontanavano per la minaccia 
della persecuzione, e qualcuno dei pagani venne a lui per 
sentire la parola di Dio... Egli aveva diciotto anni quando 
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fu messo alla Scuola della catechesi... Quando vide i di¬ 
scepoli venire a lui più numerosi, poiché era il solo al 
quale Demetrio, capo della Chiesa, aveva affidato la scuo¬ 
la della catechesi, giudicò incompatibile l'insegnamento 
delle scienze grammaticali con il lavoro che ha lo scopo 
di dare le conoscenze divine e, senza indugio, ruppe con 
il primo, considerandolo inutile ed opposto agli studi 
sacri; cedette tutto ciò che aveva di opere antiche, le cui 
copie erano mirabilmente scritte» (VI, 3, 1-8). 

L'interpretazione di questo testo è capitale per una 
delle questioni più importanti della storia religiosa del 
tempo, quella della «Scuola di Alessandria». Quando si 
parla della «Scuola di Alessandria», questa parola evoca 
l'idea di una istituzione stabile in cui era impartito un 
alto insegnamento teologico e di cui Clemente Alessan¬ 
drino e Origène sarebbero stati i principali maestri. Par¬ 
tendo da questa concezione, si interpreta il nostro testo 
come a significare la nomina di Origène a questo alto 
insegnamento, in cui sarebbe succeduto a Clemente, a 
sua volta successore di Panteno. In particolare, questa è 
la concezione di De Faye ( Origène , I, pag. 10). 

Cadiou per primo si è sollevato contro questa inter¬ 
pretazione (Jeunesse cL’Orìgène, pag. 31). La questione è 
stata ripresa in modo magistrale da Bardy in un articolo 
che mi sembra definitivo (Aux origines de l'Ecole d'Ale- 
xandrie, Vivre et Penser, Revue Biblique, 2* serie, pag. 85 
e segg.). Dal suo studio risulta che bisogna distinguere 
tre cose: da una parte, i filosofi pagani d'allora tenevano 
scuola, ossia raccoglievano intorno a sé degli allievi; i fi¬ 
losofi cristiani, Giustino, Clemente, facevano altrettan¬ 
to. Però non erano delle istituzioni stabili. Origène, ad 
un certo momento della sua vita, ha creato una specie 
di insegnamento superiore, in cui insegnava le arti libe¬ 
rali, la filosofia, la Scrittura. Ma non è di questo che si 
tratta nel testo di cui stiamo parlando. 

In secondo luogo, si può chiamare «Scuola di Ales¬ 
sandria» un gruppo di pensatori che, al di fuori di tutte le 
istituzioni, professano delle opinioni simili. È il vero sen¬ 
so dell'espressione. Ma non si tratta neppure di questo. 
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In terzo luogo, la fine del II secolo e gli inizi del m 
vedono svilupparsi l’organizzazione dell'insegnamento 
catechetico. Fino a quel momento, la preparazione dei 
nuovi cristiani al battesimo ci faceva un po' alla buona, 
a seconda delle proprie relazioni. Ora, in quest’epoca, 
tale preparazione si organizza. I vescovi affidano questa 
carica a dei cristiani istruiti, consegnando loro il libro, 
ma non imponendo le mani: essi rimanevano dei laici. 
Troviamo queste indicazioni in un testo del tempo, la 
Tradizione Apostolica di Ippolito di Roma (12; Don Bot¬ 
te, pag. 43). È l’origine del grado di lettore. 

Ora, è evidentemente di questo che si tratta nel no¬ 
stro testo: «La missione che Demetrio affidò allora a O- 
rigène è molto chiaramente espressa da Eusebio: è ima 
missione di catechesi. Non si tratta di un insegnamento 
superiore, ma di un insegnamento elementare; non si 
tratta di fare dei sapienti, di iniziare alla gnosi dei cri¬ 
stiani già battezzati, ma di preparare i pagani a ricevere 
il battesimo» (Bardy, pag. 87). Questo ruolo di catechi¬ 
sta, Origène stesso ce lo descrive in diversi passaggi del¬ 
le sue opere. Si tratta di insegnare la dottrina (Contra 
Celsum, m, 15), ma anche di istruire sulla vita cristiana: 
«Voi che desiderate il santo battesimo - dirà più tardi 
Origène in un’omelia - voi dovete innanzitutto, udendo 
la parola di Dio, strappare le radici dei vizi, correggere i 
vostri costumi barbari e rudi ed assumere l’umiltà e là 
dolcezza del Cristo, per poter ricevere la grazia dello 
spirito» (In Lev. Hom., VI, 2). 

Adesso, si vede esattamente che cosa significa il rac¬ 
conto di Eusebio. Siamo in pieno periodo di persecuzio¬ 
ne, e non vi è più nessuno per assicurare l’istruzione dei 
candidati al battesimo. Il fatto che si sia ricorsi a Origè¬ 
ne, malgrado la sua giovinezza, prova quanto la sua 
scienza già si imponesse. Egli, che prendeva tutte le cose 
seriamente, come nota Bardy, «prese sul serio, quasi sul 
tragico, le sue nuove funzioni» (pag. 87). Abbandonò al¬ 
lora rinsegnamento della grammatica e vendette anche 
tutti, i suoi cari libri «mirabilmente scritti», dice Eusebio. 
Egli voleva darsi totalmente al suo nuovo incarico. 
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Ormai la sua vita sarà esclusivamente consacrata al¬ 
lo studio della Scrittura ed alla formazione dei catecu¬ 
meni. Così, dopo un primo periodo in cui acquisì una 
cultura letteraria contemporaneamente ad una cultura 
primaria della Scrittura, si consacrò, in questo momento 
della sua vita, totalmente a quest’ultima. Eusebio ritorna 
sull'argomento a più riprese: «Egli dedicava la maggior 
parte della sua notte allo studio delle Sacre Scritture... 
(VI, 3, 9). Era occupato ad Alessandria all'opera dell'in¬ 
segnamento divino, si concedeva a tutti coloro che rav¬ 
vicinavano liberamente, giorno e notte, sacrificando 
senza esitazione tutto il suo tempo libero ai suoi diversi 
studi ed a coloro che venivano a lui» (VI, 8, 6). Questa è 
la prima parte dell’attività biblica di Origène. Egli do¬ 
vette acquisire così una profonda conoscenza della Bib¬ 
bia, ma ciò era solamente in vista della formazione dei 
catecumeni. 

Bisogna aggiungere che le circostanze conferiscono a 
questo insegnamento un carattere particolarmente com¬ 
movente. Questi uomini che si presentavano ad Origène 
per essere catechizzati sapevano che, solo con questo, si 
esponevano al martirio. Così, per Origène, insegnare lo¬ 
ro la fede e prepararli al martirio era una medesima co¬ 
sa. Si comprende quanto egli fu preso da tale compito. 
Maestro di dottrina, Origène nello stesso tempo trasci¬ 
nava le anime con il suo esempio. 

Eusebio ci ha lasciato la testimonianza de:l molo 
che rivestiva: «Egli ottenne allora un nome quanto mai 
celebre presso coloro che erano iniziati alla fede, a cau¬ 
sa della sua bontà e del suo zelo nei confronti di tutti i 
santi martiri, conosciuti e sconosciuti. Li assisteva, in 
effetti, non solo quando erano in prigione e mentre era¬ 
no interrogati, ma anche dopo, quando erano condotti a 
morte. Così, quando avanzava coraggiosamente e con 
grande audacia, egli salutava i martiri con un bacio ed 
accadeva spesso che la folla dei pagani montasse in col¬ 
lera e che mancasse poco che essi si avventassero su di 
lui... Ogni giorno la persecuzione contro di lui era così 
ardente che l'intera città non era sufficiente a nascon- 
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derlo: egli andava di casa in casa, cambiando dimora, 
cacciato da ogni parte a causa del numero di coloro che 
venivano a lui per l’insegnamento che egli dava... È so¬ 
prattutto per gli atti della sua vita, grazie alla forza (8Ù- 
vagu;) divina che ranimava, che egli trascinava migliaia 
di persone ad imitarlo» (VI, 3, 3-7). 

Questa pagina ci mostra in pieno qual era la vita 
della comunità cristiana in quest'epoca di persecuzione. 
L'assistenza ai martiri era uno dei doveri più sacri. Ter¬ 
tulliano ne parla a più riprese, in particolare nel suo 
trattato Ad uxorem. Origène univa così al suo ruolo di 
catecheta quello di visitatore e di consolatore dei marti¬ 
ri. Ma le due cose non erano per lui che una sola: il suo 
insegnamento, ci dice Eusebio, era tale che «molti di co¬ 
loro che avevano ricevuto da lui la parola divina, si di¬ 
stinsero in questa epoca e finirono con il martirio». Fra 
questi «discepoli» di Origène, egli cita Plutarco, Sereno, 
Eraclide e due donne, Herais, che fu martirizzata anco¬ 
ra catecumena, e Potamiena. 

L'abbandono del suo mestiere di professore di gram¬ 
matica non fu per Origène soltanto un donarsi totale al¬ 
le sue funzioni di catecheta: fu anche ima rottura con il 
mondo e l’ingresso nella vita di perfezione evangelica. È 
ciò che Eusebio definisce abbracciare «il regime di vita 
dei filosofi» (VI, 3, 9). I filosofi di allora, in effetti, erano 
più maestri di saggezza che maestri di dottrina. La filo¬ 
sofia consisteva nell'abbandonare le preoccupazioni 
temporali, politiche, professionali, per consacrarsi alle 
cose dell'anima. L'ideale del filosofo, che cerca la vita 
perfetta, si oppone a quello del retore, che cerca la glo¬ 
ria del mondo. La conversione, nel mondo antico, è con¬ 
versione alla filosofia 1 . Ora, questo si ritrova nel Cristia¬ 
nesimo, ove alcuni abbandonano la vita ordinaria per e- 
sercitarsi ad una vita più perfetta. Siamo qui alle origini 
del movimento che, un secolo più tardi, -sfocerà nel mo¬ 
nacheSimo. 

1 Vedere H.-I. Marrou, Saint Augustin et la fin de la culture antique, 
pag. 169 e segg. 
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È dunque un nuovo aspetto della vita cristiana di al¬ 
lora che intravediamo qui attraverso Origène. È notevo¬ 
le che ci appaia in lui come legato alla mistica del mar¬ 
tirio. Se l'ascesi cristiana si è sovente espressa al IH ed 
al IV secolo nelle forme improntate alla vita dei filosofi, 
ciò non le toglie assolutamente il suo carattere proprio: 
essa è essenzialmente escatologica, vale a dire che è fon¬ 
data non, come l’ascesi pagana, sul disprezzo del corpo 
e la purificazione dell’intelligenza, ma sull'attesa della 
riunione con il Cristo e sul carattere provvisorio del mon¬ 
do presente, secondo lo spirito di San Paolo: «Il tempo è 
breve. Che coloro che hanno delle mogli siano come se 
non le avessero». 

Eusebio ci descrive quale fu questa vita «filosofica» 
di Origène: «Egli si sottoponeva il più possibile ad una 
vita austera, sia dedicandosi agli esercizi del digiuno, sia 
accordando al sonno dei tempi misurati molto brevi; an¬ 
cora, si sforzava con cura di non dormire su una coper¬ 
ta, ma per terra. Pensava che occorresse, al di sopra di 
tutto, osservare i precetti evangelici del Salvatore che ci 
raccomandano di non avere due vestiti e di non servirsi 
di sandali, come anche di non passare il proprio tempo 
nel pensiero dell’avvenire... Egli dava anche dei grandi 
esempi di ima vita filosofica» (VI, 3, 8-12). 

Sappiamo che, nel suo zelo eccessivo, Origène prese 
alla lettera la parola: «Vi sono degli eunuchi che si sono 
resi tali da se stessi per il regno dei cieli». Su questo pun¬ 
to, più tardi, egli riconobbe il suo errore. Ma ciò che qui 
importa è il fatto che Origène abbraccia la via dei consi¬ 
gli evangelici e, prima di insegnare la perfezione agli al¬ 
tri e di diventare un grande maestro di vita spirituale, in¬ 
comincia con il praticarli egli stesso. È ciò che ci dice 
Gregorio il Taumaturgo nel Discorso di ringraziamento: 
«Egli si sforzava di mostrarsi tale alla descrizione che fa¬ 
ceva di colui che deve vivere bene, voglio dire proponen¬ 
do l’esempio del saggio» (XI; P. G., X, 1081 C.). 

Fino ad ora, Origène ci è apparso come un catecheta 
devoto ed appassionato all’istruzione delle anime. Ma 
meditando la Scrittura, egli si rese conto che vi era un 
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lavoro da fare per organizzarne lo studio in modo più 
approfondito. Questa è una svolta decisiva della sua vi¬ 
ta, che Eusebio ci riporta: «Quando Origène vide che 
non poteva più sopperire allo studio più approfondito 
delle cose divine, alla ricerca ed alla spiegazione delle 
Sacre Scritture, ed ancora all'istnizione catechetica di 
coloro che lo seguivano e non lo lasciavano neppure re¬ 
spirare, fece due classi con la folla dei suoi discepoli, 
poi scegliendo fra di essi Èracla, uomo devoto nelle cose 
sante, molto eloquente ed esperto di filosofia, lo designò 
quale suo collega nella catechesi; gli lasciò la direzione 
dei principianti e conservò per sé l'istruzione di coloro 
che erano più avanzati» (VI, 15). 

Bardy ha ragione nel dire «che non sarebbe esagera¬ 
to ritenere molto importante la trasformazione compiu¬ 
ta» (pag. 94). Non si tratta, in effetti, di un semplice 
sdoppiamento della scuola catechetica: questa continua 
la sua esistenza con Èracla. Ciò che Origène fonda è u- 
na nuova istituzione. Egli si è reso conto, parlando con 
dei pagani istruiti, degli ebrei, dei filosofi, che lo studio 
della Bibbia pone dei problemi difficili. Quello che è ne¬ 
cessario, è creare un centro di studio scientifico. A tale 
proposito, Origène si è spiegato in ima lettera che ci ha 
conservato Eusebio: «Quando mi consacrai alla parola, 
vennero a me sia degli eretici, sia delle persone formate 
con gli studi greci, e soprattutto dei filosofi; mi sembrò 
bene esaminare a fondo le dottrine degli eretici e ciò 
che i filosofi professavano come verità. Ho fatto questo 
a imitazione di Panteno, che, prima di noi, ha attinto 
presso i Greci ima preparazione profonda ed è stato uti¬ 
le a molti» (VI, 19, 12-13) 

L'allusione a Panteno ci mostra bene ciò di cui si 
tratta. Panteno è questo misterioso personaggio che non 
ha lasciato nulla per iscritto e che è stato maestro di 
Clemente Alessandrino. Anche Origène lo aveva cono¬ 
sciuto. Ora, Panteno aveva aperto una scuola di filoso¬ 
fia, ove Clemente aveva insegnato a sua volta. Quello 
che si propone Origène, è di riprendere ciò che aveva 
fatto Panteno. Non sitano più di fronte solo ad una cate- 
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chesi, istituzione ecclesiastica, ma ad una scuola dida¬ 
scalica privata, come ne teneva una Giustino a Roma. 

Ciò implica un capovolgimento radicale di atteggia¬ 
mento nei confronti della cultura profana. Ed è per que¬ 
sto che tale momento è così importante nell'opera di O- 
rigène. Ci ricordiamo che nel momento in cui egli si era 
consacrato alla catechesi, aveva venduto i suoi libri di 
letteratura. Ora, si rende conto che bisogna fare opera 
di scienza biblica, e per far ciò è indispensabile la cultu¬ 
ra profana. Il Didaskaleion che egli fonda sarà dunque 
ima scuola in cui si insegnerà la cultura profana, come 
preparazione a ciò che deve coronare gli studi, ossia la 
scienza della Scrittura. Questa sarà una università ove 
si troverà un'iniziazione completa alla cultura ed ove O- 
rigène stesso insegnerà le diverse branche. Appare qui 
un nuovo aspetto della sua vita. 

Eusebio ci ha descritto com'era questa scuola di O- 
rigène, coloro che la frequentavano, ciò che vi veniva in¬ 
segnato: «Molta gente istruita veniva ancora a lui per 
constatare la sua competenza. Migliaia di eretici ed un 
gran numero di filosofi, fra i più conosciuti, si accosta¬ 
vano a lui con sollecitudine ed da lui apprendevano in 
tutta semplicità, oltre alle cose divine, anche ciò che 
concerneva la filosofia profana. Tutti i discepoli nei 
quali vedeva delle buone disposizioni naturali, li appli¬ 
cava ancora allo studio della filosofia, alla geometria, al- 
raritmetica ed agli altri insegnamenti elementari; poi li 
conduceva più avanti nelle dottrine delle sette che esi¬ 
stevano fra i filosofi, spiegando, commentando ed esa¬ 
minando i loro scritti imo per uno. Tanto che quest'uo¬ 
mo era proclamato grande filosofo dai Greci stessi». 

A questo proposito, possiamo rilevare due cose. La 
prima è che la scuola è aperta a tutti. Non si tratta più 
di preparare al battesimo, ma di distribuire la scienza. 
E se Origène ebbe la gioia di vedere alcuni suoi allievi 
convertirsi, come Ambrogio che divenne il suo mecena¬ 
te, altri, come dice nel Contra Celsum, divennero sola¬ 
mente migliori nella propria vita. Più interessante è la 
questione del programma degli studi. Origène lo ha de- 
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signato con una frase: 7 pà|x|xaxa. Si tratta del 

ciclo di studi tale e quale esisteva nell’antichità, dall’e¬ 
poca classica sino alla fine della civilizzazione antica. 
Lo troviamo presso Filone, che ne h^ fatto l’elogio, e pres¬ 
so Clemente Alessandrino. È interessante lo studio che 
ha fatto Marrou circa il suo uso in Sant'Agostino ( Saint 
Augustin et la fin de la culture antique). Esso compren¬ 
deva sette branche essenziali: grammatica, dialettica, 
retorica, musica, astronomia, aritmetica, fisica. Infine, 
la filosofia veniva a coronare l’edificio. 

È molto interessante vedere quid è l’atteggiamento 
di Origène nei confronti di questa cultura pagana, per¬ 
ché è quella che ormai troviamo nella tradizione patri¬ 
stica. Da una parte, egli la condanna in quanto rappre¬ 
senta ima visione del mondo opposta alla visione cri¬ 
stiana: «Vi sono molteplici e diversi studi letterari in 
questo mondo, in modo che tu vedi molta gente inco¬ 
minciare ad apprendere dai grammatici i canti dei poeti 
e le favole dei commedianti, poi di là passare alla retori¬ 
ca e cercarvi lo splendore dell’eloquenza, poi venire alla 
filosofia, penetrare la dialettica, cercare le articolazioni 
dei sillogismi, provare le misure della geometria, scruta¬ 
re le leggi degli astri ed il corso delle stelle, senza di¬ 
menticare la musica, e così istruiti sulle varie discipline, 
in cui non hanno conosciuto nulla della volontà di Dio, 
essi hanno accumulato delle ricchezze, ma queste sonò 
le ricchezze dei peccatori» (In Ps. Hom., XXXVI, m, 6). 

Ma, del resto, questa cultura non è completamente 
malvagia nei suoi elementi: «Ogni scienza viene da Dio», 
che si tratti di geometria, di musica o di medicina (In 
Num. Hom., XVm, 3). Quindi, entro certi limiti, l’uso 
può esserne legittimo. È necessaria dall’inizio una certa 
formazione (In Num. Hom., XX, 3), bisogna purificarla 
dai suoi errori (In Gen. Hom., XI, 2). Non si deve di¬ 
menticare che essa è utile per presentare l'Evangelo agli 
uomini, non per la conoscenza stessa delle cose divine 
(In Lev. Hom., V, 8). Infine, bisogna metterla al servizio 
della comprensione della Scrittura: «Se, al di fuori di 
ciò che la Legge ci insegna, incontriamo alcune cose nel- 
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la cultura profana del mondo, come la cultura letteraria, 
l’arte grammaticale, la dottrina della geometria, la legge 
dei numeri, la disciplina dialettica, noi dobbiamo met¬ 
terla al servizio della nostra formazione» (In Gen. Hom., 
XI, 2). È questo un passaggio in cui Origène dipende da 
Filone, e qui, in effetti, è la tradizione di Filone che egli 
rinnova. 

Il suo ideale, egli lo ha espresso in ima lettera a Gre¬ 
gorio il Taumaturgo, suo vecchio allievo: «Vorrei vederti 
utilizzare tutte le forze della tua intelligenza per il Cri¬ 
stianesimo, che deve essere lo scopo supremo. Per rag¬ 
giungerlo sicuramente, io spero che tu impronti alla fi¬ 
losofia greca i cicli delle conoscenze capaci di servire da 
introduzione al Cristianesimo e le nozioni di geometria 
e di astronomia che possono essere utili alla spiegazio¬ 
ne dei libri santi, poiché ciò che i filosofi dicono della 
geometria, della musica, della grammatica, della retori¬ 
ca, dell'astronomia, e cioè che sono delle ausiliarie della 
filosofia, noi possiamo dirlo per la filosofìa nei confron¬ 
ti del Cristianesimo» (Ep. Greg., 3). 

Quello che poteva essere, per uno spirito giovane, 
questa scoperta di tutti i domini del pensiero, sotto la 
guida di un maestro come Origène, quale entusiasmo po¬ 
teva provocare, lo sappiamo dall Ringraziamento di Gre¬ 
gorio il Taumaturgo. Gregorio fu allievo di Origène a 
Cesarea, ma il metodo del maestro rimane lo stesso. E- 
gli ci mostra Origène con «una mescolanza di fascino 
persuasivo e di forza che era in lui», conquistandolo su¬ 
bito alTamore per la filosofia, in modo che «il suo cuore 
si infiammava d’amore (epax;) per il Verbo santissimo e 
per l’uomo che era suo amico e suo interprete» (P. G., 
X, 1072 A). Origène lo forma dapprima alla retorica: 
«La parte della nostra anima che esercita il suo giudizio 
sulle parole (grammatica) ed il discorso (retorica) fu per 
prima coltivata». Poi egli apre loro i domini della scien¬ 
za «che eccitano nella sua anima rammirazione per la 
costruzione variata e saggia del mondo: la fisica, che 
spiega gli elementi delle cose e le loro trasformazioni, le 
sante matematiche, la rigorosa geometria, l'astronomia 
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che conduce alle cose dell’alto» (1077 A, C). È notevole 
trovare qui un’ammirazione per la creazione visibile, u- 
no spirito scientifico, cosmico, che esisteva nel pensiero 
antico, soprattutto nello stoicismo e che non troviamo 
in Origène, ma che il suo insegnamento scolastico ha 
comunicato a Gregorio il Taumaturgo; esso passerà da 
lui ai Cappadoci, i quali saranno uomini di vasta cultura 
scientifica, in particolare Gregorio di Nyssa. 

Ma questa non era che una preparazione. Veniva al¬ 
lora lo studio della filosofia. Le pagine di Gregorio il 
Taumaturgo sono fra le più interessanti sul metodo se¬ 
condo il quale Origène concepiva l'insegnamento della 
filosofia per i cristiani. Il principio di Origène era que¬ 
sto: inizialmente accettare tutti i sistemi: «Egli ci ordi¬ 
nava di concepire la filosofia raccogliendo tutti gli scrit¬ 
ti che esistevano tanto degli antichi filosofi quanto dei 
poeti, senza rifiutare nulla, se non quelli degli atei - vale 
a dire degli epicurei - che negano la Provvidenza. Ma gli 
altri, bisogna esaminarli e leggerli, senza legarsi di pre¬ 
ferenza ad un sistema, né respingerne un altro, ma a- 
scoltandoli tutti» (1088 B). La ragione è che lo spirito 
non è ancora maturo per giudicare - e che il pericolo 
peggiore sembrava ad Origène quello di attaccarsi al pri¬ 
mo sistema venuto e diventare così prigionieri di un'opi¬ 
nione, per la sola ragione che essa si è presentata per 
prima. Tale è, per Origène, l'origine delle discussioni tra 
filosofi: «Essi non ascoltano mai quelli che la pensano 
diversamente da loro. Così mai nessuno degli antichi è 
riuscito a convincere alcuno dei. nuovi ad abbracciare il 
suo sistema» (1089). Perciò è il cieco caso (òncpvros tu- 
Xn), e non la ragione, per quanto paradossale possa sem¬ 
brare, che fa sì che i filosofi abbiamo un tale o un tal'al- 
tro sistema. 

Il punto di vista di Origène è completamente all’op¬ 
posto: provare tutti i sistemi, prendere ciò che vi si tro¬ 
va di buono, non affidarsi ad alcuno di essi, perché è 
soltanto a Dio ed ai suoi profeti che bisogna aderire (jcpo- 
oéxeiv). Gregorio ci racconta con slancio ciò che era que¬ 
sta indagine attraverso i sistemi filosofici, sotto la guida 
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di un tale maestro: «Per noi, affinché non ci accadesse 
ciò che accade alla folla della gente inesperta, egli non 
ci introduceva ad un solo sistema filosofico, né lasciava 
che vi ci soffermassimo, ma ci conduceva attraverso tut¬ 
ti, non permettendoci di essere ignoranti su alcuna dot¬ 
trina dei Greci. Egli stesso ci guidava in questo cammi¬ 
no, come un abile artista al quale il lungo uso della filo¬ 
sofia non aveva lasciato nulla di sconosciuto, discemen- 
do, per proporcelo, tutto ciò che di buono ed utile vi era 
in ogni filosofia, scartando gli errori. E ci consigliava di 
non attaccarci ad alcuno di questi filosofi, anche se tutti 
gli uomini ne consideravano uno fra di loro perfetta¬ 
mente saggio, ma di aderire solo a Dio (ttero /J.óvco) e ai 
suoi profeti» (1093, A, B). 

Che Gregorio sia qui l'interprete del metodo di Ori- 
gène, è facile per noi verificarlo attraverso i testi di que¬ 
st'ultimo. A più riprese, egli ritorna su questi principi. 
Leggiamo nell’Omelia XI sull’Esodo: «Così anche noi, se 
talvolta ci accade di trovare qualche cosa di vero presso 
i pagani, non dobbiamo subito, con l'autore, disprezzare 
il pensiero, né, perché abbiamo ima Legge che ci è stata 
data da Dio, inorgoglirci e disprezzare le parole dei sag¬ 
gi, ma come dice l'Apostolo: Provate tutto e conservate 
ciò che è buono ». La regola è chiara: né disprezzo a prio¬ 
ri, né infatuazione impulsiva, ma esame di ogni caso 
particolare. Il fatto è che non vi è che un maestro: la pa¬ 
rola di Dio. Se la cultura letteraria e scientifica era una 
preparazione alla filosofia, questa, a sua volta, non è 
che una preparazione alla scienza suprema, che è la 
scienza della Parola di Dio, la scienza della Scrittura. 
Dopo il maestro di retorica, dopo il filosofo, Gregorio ci 
mostra in Origène l'esegeta. Il catecheta di Alessandria è 
ora divenuto, in effetti, un sapiente interprete della Bib¬ 
bia. Egli ha studiato il suo testo da vicino, e per questo, 
ci dice Eusebio, ha imparato l'ebraico. Ha cercato, inol¬ 
tre, le versioni correnti, quelle di Aquila, di Simmaco, di 
Teodozione. Presto comporrà le sue Esaple. 

Ma tale lavoro sul testo non è per lui che il primo 
compito dell'esegeta. Questi ha l’alta funzione di spiega- 
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re il senso della parola di Dio contenuta nei Libri Sacri. 
È in questo ruolo che Gregorio ce lo descrive: «Egli spie¬ 
gava e chiariva ciò che nella Scrittura era oscuro, come 
un ascoltatore di Dio abile e molto sagace, o esponeva 
ciò che, di per sé, era chiaro, o che lo era almeno per 
lui, il quale, unico fra tutti gli uomini, di questo tempo 
che io ho conosciuto o di cui ho sentito parlare, attra¬ 
verso la meditazione delle pure e luminose parole, era 
capace di penetrarle e di insegnarle. Poiché lo spirito, 
che ispira i profeti ed ogni discorso mistico e divino, o- 
norandolo come un amico, l’aveva designato suo inter¬ 
prete... In effetti, per comprendere la profezia, è neces¬ 
saria la stessa grazia che per enunciarla» (1093 C). Ri¬ 
torneremo a lungo su Origène esegeta. Osserviamo sola¬ 
mente che l'interpretazione delle Scritture, secondo la 
tradizione della Chiesa, è considerata da Gregorio in O- 
rigène come un carisma, ed egli tornerà sovente sull’ar¬ 
gomento: «Quale grazia incomparabile che quella di es¬ 
sere l’interprete di Dio presso gli uomini, cioè di ascol¬ 
tare Dio parlare per comprendere la sua parola ed e- 
sporla agli uomini affinché la intendano» (1096 A). 

Così, Gregorio ha conservato un ricordo meraviglio¬ 
so di quegli anni di studi: «Niente era proibito, né na¬ 
scosto, né inaccessibile. Noi potevamo apprendere non 
importa quale dottrina, barbara o greca, mistica o mora¬ 
le, fare a sazietà il giro di tutte le idee, rimpinzarci di 
tutti i beni dell’anima. Quanto un pensiero antico era ve¬ 
ro, quando un altro meritava anch’esso questo nome, ta¬ 
le pensiero era per noi, a nostro piacimento, con la me¬ 
ravigliosa possibilità delle più belle contemplazioni. Per 
noi, era veramente un'immagine del Paradiso» (1096 A, 
B). Questa testimonianza non è unica: «I testimoni del 
successo di Origène sono i filosofi greci stessi» dice Eu¬ 
sebio (VI, 19, 1). Ed in effetti Porfirio, che attaccherà il 
suo Cristianesimo, rende omaggio al suo insegnamento. 

Gli anni 215-230 circa sono colmi dell'insegnamento 
di Origène al didascalèo che ha fondato. Tuttavia, a que¬ 
sto insegnamento si aggiungono altre due attività, di cui 
testimonia Eusebio. In primo luogo, la reputazione di O- 
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rigène si estende lontano e lo si reclama da tutte le par¬ 
ti. Quando egli era ancora catecheta, aveva avuto l'occa¬ 
sione di fare un primo viaggio, quello di Roma, come ci 
riporta Eusebio, al tempo del papa Zeffirino. Ma questo 
viaggio lo aveva fatto per il desiderio di conoscere Roma 
e non perché vi fosse stato chiamato. Per qualche tem¬ 
po fu senza dubbio allievo di Ippolito. Quanto meno, Ge¬ 
rolamo dice che Ippolito, avendolo riconosciuto ad una 
delle sue conferenze, l’aveva salutato. Ci ricorderemo di 
questo tratto studiando le fonti della sua esegesi. Ippoli¬ 
to è, in effetti, il primo cristiano ad aver scritto dei rego¬ 
lari commentari della Scrittura, ed in questo fu l’inizia¬ 
tore di Origène. 

Ma all’epoca che ci interessa, si tratta di tutt’altra 
cosa, di missioni che venivano chieste a Origène da ogni 
parte. «Un giorno - dice Eusebio - mentre teneva le sue 
lezioni ad Alessandria, un soldato venne improvvisa¬ 
mente a portare una lettera a Demetrio, Vescovo di que¬ 
sta città, ed al prefetto d'Egitto a nome del governatore 
dell'Arabia, il quale chiedeva che gli inviassero in tutta 
fretta Origène, affinché comunicasse loro le sue dottri¬ 
ne» (VI, 19, 15). Origène compì questa missione. Poi, es¬ 
sendo Alessandria agitata dalle proscrizioni di Caracal- 
la, egli andò in Palestina, ove insegnò a Cesarea. Là, i 
vescovi gli chiesero di fare delle conferenze e di spiegare 
le Sacre Scritture all'assemblea della Chiesa, sebbene e- 
gli non avesse ricevuto il sacerdozio. In Palestina la cosa 
era tradizionale, ci informa Origène. L'interessante è 
che noi vediamo Origène esercitare qui per la prima vol¬ 
ta un’attività che terrà un grande posto nell'ultima parte 
della sua vita e costituirà una parte importante della sua 
eredità letteraria, la predicazione. 

Fra questi viaggi, ve n’è imo che ha un interesse par¬ 
ticolare per la storia del tempo: «La madre dell'impera¬ 
tore - scrive Eusebio - chiamata Mamea, era una donna 
molto religiosa; poiché la rinomanza di Origène risuo¬ 
nava dappertutto, ella teneva molto a vedere quest’uo¬ 
mo ed a fare l'esperienza della sua intelligenza delle co¬ 
se divine, ammirata da tutti. Durante un soggiorno che 
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ella fece ad Antiochia, gli inviò delle guardie del corpo 
per invitarlo. Egli dimorò presso di lei per qualche tem¬ 
po e le espose un grande numero di questioni concer¬ 
nenti la gloria del Salvatore e la virtù dell'insegnamento 
divino» (VI, 21, 3). 

Per comprendere l'interesse di questo passaggio, bi¬ 
sogna rammentare com'era la vita religiosa del mondo 
pagano a quell’epoca. Cumont ha mostrato che ciò che 
la caratterizza è l’invasione dei culti orientali e la costi¬ 
tuzione di un sincretismo religioso. Questa invasione e- 
ra iniziata sotto gli Antonini con la diffusione dei culti 
egiziani. È l'epoca in cui Plutarco scrisse il De Iside et 
Osiride ed Apuleio il racconto di una iniziazione isiaca 
nell'Asmo d’Oro. Tale invasione tocca il suo culmine con 
l'espansione dei culti siriani sotto i Severi. Il capo della 
dinastia, Settimio Severo, aveva sposato la figlia di un 
gran sacerdote siriano, Giulia Domnea. Essa introdusse 
a corte i culti siriani, ed in particolare il culto solare: 
«L'influenza di questi culti - dice Cumont ( Relig. orien- 
tales, pag. 105), divenne quasi preponderante quando 
l’avvento dei Severi valse loro l'appoggio di una corte 
per metà siriana». Il terzo successore di Settimio Severo 
sarà un giovane sacerdote di Emesa, Eliogabalo, che si 
considerava come il sacerdote del Dio Sole. In questo 
ambiente, la curiosità delle cose religiose era intensa. 
Fu per Giulia Domnea che Filostrato scrisse la vita di A- 
pollonio di Tyana. La caratteristica è un sincretismo che 
unisce tutti i culti. Alessandro Severo, successore di E- 
liogabalo, pregava ogni mattina davanti alle i mm agini 
di Orfeo, di Apollonio di Tyana e di Gesù. 

La Giulia Mamea che aveva invitato Origène a par¬ 
larle della gloria del Salvatore e che era ima donna così 
religiosa, era la madre di Alessandro Severo, la zia di E- 
liogabalo. Essa esercitò una profonda influenza su tutta 
quest’epoca. È dunque in pieno ambiente sincretista che 
Origène si trovò immerso. E, di conseguenza, l'invito 
della regina si spiega molto bene. Per lei non si trattava 
di farsi cristiana, ma di essere iniziata ad una nuova 
forma religiosa. Siamo nell'epoca in cui i devoti pagani 
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si fanno iniziare sia ai misteri di Eieusi, sia ai misteri di 
Mithra, sia ai misteri isiaci. Pertanto, negli scritti di Ori- 
gène, troveremo poche allusioni a queste correnti della 
pietà pagana. È comunque molto interessante constata¬ 
re che egli ebbe dei contatti con loro. 

A fianco di queste missioni all'estero, un altro carat¬ 
tere dell’attività di Origène a quel tempo è il fatto che e- 
gli non si accontenta più dell’insegnamento orale, ma 
incomincia a scrivere ed a pubblicare i suoi Commenta¬ 
ri e le altre sue opere. «A partire da questo momento - 
riferisce Eusebio - anche Origène (come Ippolito) iniziò 
i commentari sulle Sacre Scritture». Di tale epoca sono 
i cinque primi libri del Commentario su San Giovanni, 
gli otto primi libri del Commentario sulla Genesi (perdu¬ 
to), i Commentari sui venticinque primi Salmi (di cui 
non rimangono che dei frammenti), ed il Ilepì ApicGJv 
{De Principiis ). Si decise a questo lavoro, come ci dice e- 
gli stesso all'inizio del Commentario su San Giovanni, su 
esortazione del suo amico Ambrogio. Questi non solo 
l’incoraggiò, dice Eusebio, ma gli procurò i mezzi per 
realizzare materialmente il suo lavoro: «Più di sette ta¬ 
chigrafi scrivevano sotto sua dettatura e si alternavano 
ad ore fisse; vi erano almeno altrettanti copisti ed anche 
delle ragazze esercitate alla calligrafia. Ambrogio prov¬ 
vedeva ampiamente a ciò che era utile per il sostenta¬ 
mento di tutti» (VI, 23, 1). Questo passaggio è pieno di 
interesse per la storia della composizione letteraria nel¬ 
l’antichità. 

L’insegnamento di Origène ad Alessandria terminò 
nel 230 a causa di un incidente che è una delle parti o- 
scure della sua storia e che lo mise in opposizione al ve¬ 
scovo Demetrio, proprio colui che lo aveva messo alla 
testa della scuola di catechesi. Ma diversi incidenti mo¬ 
strano che i loro rapporti erano a poco a poco cambiati. 
Quando Origène era stato in Palestina, il suo vescovo gli 
aveva ordinato di ritornare al più presto e lo aveva rim¬ 
proverato per aver predicato nella chiesa senza essere 
prete. Che cosa c'era in questa tensione? Sembra che 
Demetrio non fosse soddisfatto dell'orientamento preso 
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da Origène, che si inquietasse per la sua troppo grande 
influenza, forse anche delle sue idee. Infine, troviamo là 
questa distinzione fra la corrente gerarchica e la corren¬ 
te dei didàscali, che si era già incontrata al II secolo. Le 
relazioni fra le due non erano ancora ben definite nella 
Chiesa. 

In ogni caso, durante il 230 interviene un avveni¬ 
mento decisivo nei rapporti fra i due uomini. Nel corso 
di un viaggio in Palestina, Origène viene ordinato prete 
dai vescovi del paese. «Questa ordinazione - osserva Ca- 
dioù (pag. 99) - era viziata da ima doppia irregolarità. 
Origène aveva ricevuto il sacerdozio senza l'autorizza¬ 
zione del suo vescovo e malgrado l’impedimento con¬ 
tratto con la sua mutilazione volontaria». Demetrio riu¬ 
nisce un sinodo che non invalida l'ordinazione, ma che 
dichiara Origène indegno della catechesi, e lo scaccia 
dalla Chiesa di Alessandria. Egli si reca allora a Cesarea, 
ove i vescovi di Palestina lo accolgono con gioia. «Il ca¬ 
po della Chiesa di Gerusalemme, Alessandro, e Teotisto, 
vescovo di Cesarea, si affidarono costantemente a lui 
come al maestro unico - dice Eusebio - e l'autorizzaro¬ 
no ad esercitare ciò che riguardava la spiegazione delle 
Sacre Scritture, così come il resto dell’insegnamento 
della Chiesa» (VI, 27). 

In questa comunità di Cesarea si svolgerà l'ultima 
parte della vita di Origène, la più lunga, poiché egli su¬ 
pererà i sessantanni. Origène vi continua le stesse atti¬ 
vità di Alessandria. Riprende il suo Didaskaleion e con¬ 
tinua ad insegnare. È a Cesarea che avrà come allievo 
Gregorio il Taumaturgo ( Hist . Eccl., VI, 30). Egli conti¬ 
nua a pubblicare: è l’epoca in cui termina i suoi Com¬ 
mentari e scrive il Conira Celsum. In occasione della per¬ 
secuzione di Massimino, indirizza ad Ambrogio l'Esorta¬ 
zione al Martirio. Continua anche ad essere consultato 
da tutte le parti. Gli viene chiesto di andare in Arabia 
per discutere con Berillo di Bosra, le cui opinioni sono 
sospette. Partecipa ad altri «concilii» dello stesso tipo. 
Una recente scoperta in Egitto ci ha fatto entrare in pos¬ 
sesso di un resoconto di uno di questi SióXektoi, la cui e- 
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dizione verrà data prossimamente da J. Schérer. Egli è 
in corrispondenza con tutti i grandi personaggi dell’uni¬ 
verso, con l’imperatore Filippo l’Arabo, con Giulio Afri¬ 
cano, con il papa Fabiano. 

Ma il nuovo aspetto che prende la sua attività, è quel¬ 
lo della predicazione. Origène predica quasi ogni giorno 
alla chiesa di Cesarea, su richiesta del vescovo, per spie¬ 
gare la Scrittura. Di questa predicazione, la maggior par¬ 
te non è stata fissata per iscritto. «Tuttavia - ed è sempre 
Eusebio che parla - quando ebbe passato i sessantanni e 
poiché aveva acquisito, attraverso la lunga preparazione, 
una grandissima facilità, egli permise a dei tachigrafi di 
riprendere le conversazioni da lui fatte in chiesa; ma pri¬ 
ma non aveva mai dato l'autorizzazione» (VI, 36, 1). È 
così che abbiamo conservato numerose sue omelie, che 
sono il più antico monumento della predicazione cristia¬ 
na. Esse ci mostrano un ultimo aspetto di Origène, il 
predicatore. Su tale argomento, ci si può riferire a due 
studi di Bardy: Un prédicateur populaire au IIP siècle 
(Rev. prat. ap., 1927, pag. 513 e segg., pag. 679 e segg.) 
ed aR'Introduction del P. de Lubac alle Homélies sur la 
Genèse (Sources chrétiennes, 1945). 

Come aveva concepito il suo compito di catecheta, 
così Origène concepisce quello della predicazione. Per 
lui, la predicazione è esclusivamente la spiegazione del¬ 
la parola di Dio. Come aveva luogo tale predicazione a 
Cesarea? Al riguardo non troviamo che qualche indica¬ 
zione. Alcune omelie sono state pronunciate la domeni¬ 
ca o a Pasqua. Ma Origène predicava quasi tutti i giorni. 
Panfilo lo dice nella sua Apologia ove parla dei tractatus 
che egli teneva «quasi ogni giorno alla chiesa» (P. 
XVH, 454 B, C; cfr. In Ex. Hom., VII, 5). E Origène rim¬ 
provera agli ascoltatori di venire solo alla domenica, co¬ 
me se tutti i giorni non fossero giorni di festa {In Gen. 
Hom., X, 3; Lubac, 189). Queste spiegazioni seguivano il 
testo. Si vede talora Origène interrómpere la sua spiega¬ 
zione e riprenderla alla volta seguente. 

Più importante è per noi l’idea che egli si fa della 
predicazione. Si dovrebbe fare imo studio su tale que- 
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stione. È la parola dì Dio che bisogna spiegare. Colui 
che ha ispirato gli autori sacri è il solo che può ispirare 
il loro interprete, ed abbiamo già visto che questo era il 
principio dell'esegesi di Origène. Di conseguenza, il pre¬ 
dicatore sarà per prima cosa un uomo di preghiera. 
Spesso Origène, in un passaggio più difficile, si ferma 
per chiedere ai suoi ascoltatori di.pregare con lui per ot¬ 
tenere la comprensione del testo sacro {In Gen. Hom., 
Il, 3). Questo è un compito temibile, perché non si trat¬ 
ta solo di proferire la verità, ma bisogna anche metterla 
alla portata delle anime: «Io confesso liberamente un 
pensiero che mi è stato detto da un uomo saggio e fede¬ 
le, e che mi toma spesso alla mente: di Dio, è pericoloso 
parlare anche con verità. In effetti, non sono pericolose 
solo le cose false, ma anche quelle vere, se non vengono 
dette opportunamente» {In Ezech. Hom., I, 10; P. G., 
Xffl, 677 A). Ciò sembra fare allusione alla dottrina ori- 
genista delle verità più alte, che si devono comunicare 
solo alle anime avanzate. È necessario completare con 
quest'altra affermazione: «Io non so se parlando di que¬ 
sta questione noi urtiamo certuni, ma anche se li urtia¬ 
mo è meglio obbedire alla parola del Signore che al fa¬ 
vore degli uomini» {In Num. Hom., XX, 4). 

Il suo senso della responsabilità appare in un passag¬ 
gio come il seguente: «Tutti i peccatori che sono nella 
Chiesa meritano un castigo, ma ciascuno sarà punito se¬ 
condo il grado che occupa. Un catecumeno non merita 
più misericordia di un fedele? Un diacono non ha dirit¬ 
to a più perdono di un prete? Quello che segue voi lo sa¬ 
pete, anche se taccio. Io temo il giudizio di Dio e pongo 
davanti ai miei occhi l’ordine di questo giudizio. Mi ri¬ 
cordo delle parole: Non sollevare un peso troppo grande. 
A che cosa mi serve troneggiare per primo su ima catte¬ 
dra, se non posso compiere le opere che esige la mia di¬ 
gnità? Non sarò punito con un supplizio più doloroso, 
perché l'onore dovuto al giusto mi è attribuito da tutti 
mentre sono un peccatore?» {In Ezech. Hom., V, 4; P. 
G., Xm, 707 B). Ma per temibile che sia questa funzio¬ 
ne di predicatore, che non si può esercitare se non con 
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timore e tremito, Origène la esercita ugualmente con tut¬ 
ta la sua anima, perché in lui lo zelo è più forte del ti¬ 
more ed egli ha fame di comunicare la parola di Dio. 

Come era iniziata in periodo di persecuzione, così 
termina la vita di Origène. La morte di Alessandro Seve¬ 
ro nel 235, che mise fine alla dinastia, fu seguita da un 
periodo confuso in cui regnarono Massimino, i Gordia¬ 
ni, Filippo rArabo. Nel 247 Caio Messio Decio, un miti¬ 
co, diviene imperatore sotto il nome di Decio. Egli, per 
arrestare i considerevoli progressi del Cristianesimo, ri¬ 
prende le persecuzioni che non erano mai state così vio¬ 
lente. Tutti gli abitanti dell’Impero, pena la morte, devo¬ 
no sacrificare e farsi rilasciare delle ricevute di sacrifi¬ 
cio {libelli). È durante questa persecuzione che Fabiano, 
vescovo di Roma, trova la morte. San Cipriano va in esi¬ 
lio. A questo periodo si collega il martirio di San Dionigi 
(Denis) a Parigi. 

Origène non sfuggì a questa persecuzione, anche se 
non vi perse subito la vita: «Quali e quanto furono gran¬ 
di le sofferenze che sopportò quest’uomo per la parola 
di Dio: catene e torture, supplizi subiti sul corpo, sup¬ 
plizi con il ferro, supplizi di buie celle in fondo alla pri¬ 
gione; come, durante numerosi giorni, gli furono messi i 
piedi nei ceppi al quarto foro e fu minacciato con il fuo¬ 
co; quanti altri dolori gli furono inflitti da nemici e sop¬ 
portati con coraggio; quale fu il risultato di tutto questo, 
poiché il giudice cercava con ogni mezzo di non metter¬ 
lo a morte, tutto questo è contenuto in modo veritiero 
ed esatto nelle così numerose lettere di quest'uomo» 
( Hist. Eccl., VI, 39, 5). Noi non abbiamo più queste let¬ 
tere, ma Eusebio le ha avute fra le mani e possiamo cre¬ 
dergli. Se Origène non morì per queste persecuzioni, 
dovette morire poco dopo, e forse per le loro conseguen¬ 
ze. In ogni caso, il suo desiderio di morire per il Cristo 
era stato esaudito. E questo titolo di martire era per lui 
più prezioso che quello di dottore. 

Prima di affrontare la sua dottrina, dovevamo in¬ 
nanzitutto conoscere la testimonianza della sua vita. 
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Capitolo II 


ORIGENE E L’AMBIENTE CRISTIANO 


Origène è innanzitutto un uomo di Chiesa. Prima di 
affrontare il suo pensiero personale, prima di vederlo 
nei suoi contatti con l'ambiente intellettuale del suo 
tempo, bisogna situarlo nel suo vero ambiente, che è la 
comunità cristiana. Abbiamo visto, attraverso la sua vi¬ 
ta, che Origène era stato catecheta, lettore, prete, dotto¬ 
re, martire: tutta la sua vita è trascorsa nelle funzioni 
ecclesiastiche. A questo riguardo, la sua opera affonda 
le sue radici nell'ambiente cristiano. È interessante con¬ 
siderarla subito sotto questo aspetto, vedendo ciò che 
essa ci insegna della vita cristiana della sua epoca, dei 
suoi usi, delle sue credenze, dei suoi costumi e, allo 
stesso tempo, ciò che egli stesso ha pensato su tutto 
questo. Tale studio è totalmente assente nella maggior 
parte dei libri su Origène. Essi danno l'impressione che 
egli visse in un ambiente filosofico, più che cristiano, il 
che è falso. 

In questo capitolo, esamineremo successivamente la 
comunità cristiana e la sua struttura gerarchica, le tra¬ 
dizioni cristiane liturgiche, e infine la vita sacramentale. 
Ogni volta considereremo da una parte la testimonianza 
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di Origène sui dati concreti del suo tempo, e dall'altra la 
concezione che egli stesso ci dà della gerarchia, del cul¬ 
to, dei sacramenti. È impossibile, in effetti, separare l'u¬ 
no dall'altro. Su tali questioni, che sono molto poco stu¬ 
diate, terremo in considerazione soprattutto due opere: 
per ciò che riguarda i fatti, il libro di Hamack, Die Kir- 
chengeschichtliche Ertrag der exegetischen Arbeiten des 
Orìgenes (T. und. U., XLII, 3, 4, Lipsia 1918-1919) e per 
la teologia mistagogica il Mysterion d’Origène, del P. von 
Balthasar. 


I. IL CULTO CRISTIANO 


Origène non era particolarmente orientato verso le 
funzioni liturgiche. Da un lato, il suo vero ministero è 
quello della parola. Dall'altro, il suo spirito lo portava a 
vedere nei segni sensibili niente altro che le ombre delle 
realtà spirituali a cui non si doveva attaccare. Non vi è 
nulla di più prezioso che rilevare i testi ove ci descrive 
gli usi della Chiesa del suo tempo ed ove ce ne spiega il 
significato. Possiamo partire, per questo studio, da un 
testo delle Omelie sui Numeri, in cui Origène fa allusio¬ 
ne a qualche costume cristiano: «Nelle osservanze della 
Chiesa vi sono certe cose che tutti devono fare e di cui, 
tuttavia, tutti non ne vedono la ragione: per esempio, il 
fatto che noi ci inginocchiamo per pregare e che, fra 
tutte le regioni del cielo, è solo verso l'Oriente che ci gi¬ 
riamo per diffondere le nostre orazioni. Allo stesso mo¬ 
do, chi può spiegare facilmente la ragione di ricevere 
l'eucaristia o del rito secondo il quale essa si effettua, o 
delle parole, dei gesti, degli ordini, delle interrogazioni, 
delle risposte che hanno luogo al battesimo?» (In Num. 
Hom., V, 1). 

Nel De Oratione, Origène ritorna sull'orientamento 
della preghiera: «Bisogna dire anche qualche parola sul¬ 
la parte del mondo verso la quale ci giriamo per prega- 
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re. Chi non sarà immediatamente d'accordo nell'indica- 
re la direzione dell’Oriente (àvaTOXri) come quella verso 
cui dobbiamo girarci simbolicamente per fare le nostre 
orazioni, con l'anima che fissa gli occhi verso l'oriente 
della vera luce?. Se qualcuno, poiché le porte della sua 
casa sono aperte verso un altro lato, preferisce presenta¬ 
re il suo omaggio dalla parte in cui si apre la sua casa, 
dicendo che la vista del cielo ha qualcosa che raccoglie 
di più l'anima che la vista del muro, se le aperture della 
casa non sono girate verso Oriente, bisogna dirgli che è 
per l'istituzione degli uomini che è verso questa o quella 
parte del mondo che si apre la sua casa, mentre è per 
natura che l'Oriente vince sulle altre parti del mondo. O- 
ra, ciò che è legge naturale deve vincere su ciò che è leg¬ 
ge positiva» (De Oratione, XXXII). 

Ho parlato altrove dell'importanza della preghiera 
verso Oriente nel Cristianesimo primitivo (La symboli- 
que des rites baptismaux, Dieu vivant, I, 20). Al tempo di 
Origène la troviamo confermata da Tertulliano: «La fi¬ 
gura dello Spirito Santo ama l'Oriente, figura di Cristo» 
(Adu. Valent., 3), da Clemente d'Alessandria (Sfrontata, 
VII, 7, 43), da Giustino un po' prima (Dial., CXXI, 2). O- 
rigène vi ritorna (In Lev. Hom., IX, 10). Ma il testo che 
abbiamo citato ha l'interesse di mostrarci che questa 
tradizione non concerne soltanto la preghiera pubblica, 
ma anche la preghiera privata, e di introdurci così in 
questo settore della vita religiosa intima dei primi cri¬ 
stiani, sulla quale siamo poco informati. Del resto, se 
questa us arl a è scomparso nella pratica privata, è però 
aU'origine e ci dà il vero senso dell'uso, sempre sussisten¬ 
te, di fissare nelle case con una croce la direzione della 
preghiera, come mostra un articolo importante e che 
concerne precisamente non il battesimo o l'assemblea 
cristiana, ma la preghiera privata nelle case. Tale artico¬ 
lo è di Erik Peterson: La croce e la preghiera verso l’orien¬ 
te (Ephem. liturgie®, Roma, LIX, 1945, pag. 52 e segg.). 

Peterson cita un testo degli Atti di Ipparco e di Filo- 
teo (Assemani, Act. Mart., n, pag. 125, Roma 1748): «Vi 
era nella casa di Ipparco una stanza sistemata con cura. 
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Egli aveva dipinto una croce sul muro orientale di essa. 
Là, davanti all'immagine del Cristo, il corpo voltato ver¬ 
so l'Oriente, pregava sette volte al giorno». Si vede l'inte¬ 
resse di questo testo, confrontato con quello di Origène. 
All'uso di volgersi verso il sole levante per pregare, si è 
sostituito quello di girarsi verso il muro dalla parte del¬ 
l'Oriente, ed è ciò che troviamo in Origène. Per indicare 
la direzione, si dipinge sul muro ima croce. Abbiamo 
qui l’origine della presenza del crocifisso sulla parete 
delle camere dei cristiani. D’altra parte, sappiamo che 
l’uso di segnare la direzione della preghiera verso Geru¬ 
salemme, esisteva già nelle sinagoghe ebree. Nel mondo 
orientale, la direzione della preghiera è ima questione 
fondamentale. Ci ricorderemo che i mussulmani prega¬ 
no girati verso la Mecca, e che Al Hallaj, il martire mus¬ 
sulmano, dovette in parte la sua condanna al rifiuto di 
osservare questa usanza. 

Quanto al significato simbolico della preghiera ver¬ 
so l'Oriente, Origène ci indica che ciò è a causa del Cri¬ 
sto, sole del nuovo universo, che è la Chiesa. Peterson 
propone un altro simbolismo, che collega l'adorazione 
della croce all'orientamento della preghiera. Nel Cristia¬ 
nesimo primitivo si tratta di una credenza escatologica, 
l'attesa del ritorno del Cristo qui ascendit ad orientem 
(Ps., 67, 34) e del quale l’angelo dell'ascensione ha detto 
«che egli ritornerà nella stessa maniera in cui voi l’avete 
visto salire al cielo » (Act ., I, 11). Ora, il Cristo doveva ap¬ 
parire preceduto da una croce luminosa, ed è questa cro¬ 
ce luminosa che Ipparco aveva dipinto sul muro orien¬ 
tale della sua stanza. La mistica e l’ascesi cristiana 
l'hanno trasformata in croce della passione. 

La seconda tradizione, il cui senso era spesso igno¬ 
rato al tempo di Origène, è quella della preghiera in gi¬ 
nocchio. Anche qui il De Oratione ci illumina ulterior¬ 
mente sul senso di questo atteggiamento. La posizione 
normale, infatti, è quella di stare in piedi. Origène la de¬ 
scrive così: «Poiché gli atteggiamenti del corpo sono in¬ 
numerevoli, quella in cui stendiamo le mani e leviamo 
gli occhi al cielo deve essere sicuramente preferita a tut- 
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te le altre, per esprimere nel corpo rimmagine delle di¬ 
sposizioni dell'anima durante l’orazione. Ma bisogna, 
per così dire, protendere l'anima prima delle mani, ele¬ 
vare lo spirito verso Dio prima degli occhi; e prima di 
alzarsi, liberare lo spirito (tó f)V£|xoviKÓv) dalla terra e 
presentarsi davanti al Dio dell’universo; infine rimuove¬ 
re ogni risentimento delle offese che si crede di aver ri¬ 
cevuto, se vogliamo che Dio perdoni anche ciò che ab¬ 
biamo fatto di male» (De Or., XXXI). Questo testo è in¬ 
teressante da confrontare con l'atteggiamento degli «o- 
ranti» nelle pitture delle Catacombe, ed anche per il sim¬ 
bolismo che esprime. 

Ma se tale atteggiamento è quello normale, Origène 
con grande buon senso ricorda che le circostanze posso¬ 
no obbligare a pregare diversamente: «Diciamo che biso¬ 
gna osservare questo quando non vi sono degli ostacoli. 
Ma le circostanze possono condurre talvolta a pregare 
seduti, per esempio quando si ha male ai piedi, o anche 
coricati a causa della febbre. Per la stessa ragione, se, 
per esempio, siamo su una nave oppure i nostri affari 
non ci permettono di ritirarci per adempiere al dovere 
della nostra preghiera, bisogna pregare senza prendere 
alcun atteggiamento esteriore. Quanto alla preghiera in 
ginocchio (Yov\)K?ucri.a), bisogna sapere che è necessaria 
quando qualcuno è al momento di accusarsi davanti a 
Dio dei propri peccati, supplicando di guarirlo e di ri¬ 
metterglieli. Essa è il simbolo di quel prostemamento e 
di quella soggezione di cui parla Paolo quando scrive: “È 
per questo che io piego le ginocchia davanti al Padre da 
cui viene ogni paternità nel cielo e sulla terra". È questa 
genuflessione spirituale (voti ini), così chiamata perché 
tutte le creature adorano Dio nel nome di Gesù e si sot¬ 
tomettono umilmente a Dio, che mi sembra voglia desi¬ 
gnare l'apostolo quando dice: " Che in nome di Gesù tutte 
le ginocchia si pieghino in cielo, in terra e negli inferi". In 
effetti, questo non può essere preso in senso letterale». 

Il passaggio che ho citato è importante per l'antichi¬ 
tà dell’uso cristiano della YovuK^ioia. Si può accostarlo a 
ciò che ci dice Tertulliano nel De Oratione, ove consacra 
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un capitolo alla questione. Egli ricorda all'inizio che ci 
si astiene dalla genuflessione solamente die dominico 
Resurrectionis, cioè alla domenica, e spatio Pentecostes, 
ossia nel tempo pasquale. Poi continua: «Per il resto, chi 
esiterebbe a prosternarsi davanti a Dio, almeno per la 
p rima preghiera con la quale entriamo nella giornata. 
Infine, nei giorni di digiuno e di sosta, tutte le preghiere 
si fanno in ginocchio» {De Or., 23; P. G., IH, 1191). Ri¬ 
troviamo qui i due aspetti distinti da Origène, l’aspetto 
della penitènza e quello dell'orazione. È possibile che il 
De Oratione di Origène dipenda in questo punto da quel¬ 
lo di Tertulliano, che aveva pubblicato un'edizione gre¬ 
ca di alcune sue opere (Vagaggini, Maria nelle opere di 
Origène, Roma 1942, pag. 89). Oppure si può trattare di 
una catechesi tradizionale sulla preghiera, della quale 
ciascun punto era fissato. 

Ciò che porterebbe a crederlo è il fatto che nei due 
autori si parla poi del luogo della preghiera. Anche qui 
Origène dà delle indicazioni preziose: «Circa il luogo, 
bisogna sapere che ogni luogo è reso adatto alla pre¬ 
ghiera da colui che prega bene. Tuttavia si può, per 
compiere le proprie preghiere con più tranquillità e me¬ 
no distrazione (imèp xoù ècp f|<roxia<; (ir) jrepitjjHÓpevov), 
scegliere nella propria casa, se la cosa è possibile, un 
posto determinato, il luogo consacrato, per così dire, al 
fine di pregarvi... Vi è ima grazia particolare (èjuxapi) ed 
ima utilità nel luogo della preghiera, voglio dire il luogo 
dell'assemblea dei fedeli: è sicuro che le potenze angeli¬ 
che assistono alle riunioni dei credenti e che la virtù 
(5ùvapi<0 del nostro Salvatore e Signore è presente, così 
come gli spiriti dei santi (7tveép.axa ócyicov), a mio avviso, 
quelli dei morti che ci hanno preceduti ed evidentemen¬ 
te anche quelli dei santi che sono in vita, sebbene sia 
difficile dire come» {De Or., XXXI, 4). 

Anche qui abbiamo dei tratti interessanti. Vi trovia¬ 
mo l’attestazione dell'esistenza di oratori nelle case pri¬ 
vate. Questo si ricollega a ciò che abbiamo detto circa la 
croce dipinta sul muro. Se si può pregare dappertutto, 
riman e che il luogo ove si prega è santo, ed Origène si 
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pone la questione di sapere se si può pregare nella came¬ 
ra coniugale. Ma più interessante è l'idea della presenza 
invisibile del Cristo, degli angeli e dei santi all'assem¬ 
blea dei fedeli. Origène ne precisa il concetto per quanto 
riguarda gli angeli: «Circa gli angeli, ecco che cosa c'è 
da dire. Se " Vangelo del Signore circola intorno a coloro 
che lo temono e li libera", è verosimile che, quando molti 
sono raccolti legittimamente per la gloria del Cristo, 
l'angelo di ciascuno circoli intorno a ciascuno di coloro 
che temono Dio e che sia con l'uomo che deve custodire 
e dirigere, in modo che, quando i santi sono riuniti, vi 
sono due Chiese, quella degli uomini è quella degli an¬ 
geli». Torneremo sulla teologia degli angeli. Ma è im¬ 
portante sottolineare questo punto per la comprensione 
del «mistero» liturgico. 

L’idea ritorna in altri passaggi di Origène a proposi¬ 
to di certi aspetti del culto. Gli angeli sono presenti al 
battesimo: «Dal momento in cui qualcuno ha creduto in 
Gesù Cristo, la Legge evangelica è iscritta nel suo cuore 
e questo in presenza dei figli di Israele. E, in effetti, 
quando il sacramento della fede ti è stato dato, le virtù 
celesti, le gerarchie degli angeli, la Chiesa dei primoge¬ 
niti era presente. Se noi comprendiamo bene che Israele 
vuol dire vedere Dio con lo spirito, questo è detto anco¬ 
ra più propriamente degli angeli che ci servono, secon¬ 
do la parola del Signore che dice dei bambini - ed an¬ 
che tu sei stato bambino nel battesimo - che i loro ange¬ 
li vedono sempre la faccia del Padre. Tali sono i figli di 
Israele che erano presenti e contemplavano la faccia di 
Dio quando i sacramenti della fede ti erano dati» (In 
Jos. Hom., IX, 4; Baehrens 350). 

Didimo il cieco, discepolo di Origène, dirà che il bat¬ 
tesimo consiste nell'essere immersi nello Spirito Santo 
con l'assistenza degli angeli. 

Origène non dimentica che quando parla all’assem¬ 
blea cristiana, ha davanti a sé non solo i fedeli, ma i lo¬ 
ro angeli: «Io non esito a dirlo, nella nostra assemblea 
anche gli angeli sono presenti, non che essi sismo pre¬ 
senti in ogni chiesa in generale, ma individualmente, 
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per coloro di cui il Signore ha detto: I loro angeli vedono 
sempre la faccia del Padre mio che è nei cieli. Vi è dunque 
qui una doppia Chiesa: quella degli uomini e quella de¬ 
gli angeli. Se noi diciamo qualche cosa che è conforme 
al Verbo ed all’intenzione delle Scritture, gli angeli gioi¬ 
scono e pregano con noi. E poiché gli angeli sono pre¬ 
senti nella Chiesa, per lo meno in quella che merita di 
appartenere al Cristo, è prescritto da San Paolo alle don¬ 
ne che vengono a pregare di avere la testa velata, a cau¬ 
sa degli angeli. Quali angeli? Evidentemente quelli che 
assistono i santi e gioiscono nella Chiesa, che noi non 
vediamo perché i nostri occhi sono oscurati dalle sozzu¬ 
re del peccato, ma che i discepoli di Gesù vedono, colo¬ 
ro ai quali egli ha detto: Amen, amen, io vi dico che voi 
vedrete il cielo aperto e gli angeli di Dio salire e discendere 
sul Figlio dell'uomo » {In Lue. Hom., XXIII; IX, 157). 

Ancor più degli angeli, il Signore degli angeli è pre¬ 
sente con la sua Suvapiq, in mezzo ai fedeli riuniti in suo 
nome: «E adesso, se lo volete, in questa assemblea e in 
questa chiesa i vostri occhi possono guardare il Salvato¬ 
re. Quando tu dirigi la sottile punta del tuo cuore (a- 
ciem principalem cordis) verso la contemplazione della 
Saggezza, della Verità e del Figlio Unico di Dio, i tuoi 
occhi guardano Gesù. Felice quella comunità della qua¬ 
le la Scrittura attesta che gli occhi di tutti erano fissi su 
di Lui! Quanto vorrei che questa assemblea meritasse la 
stessa testimonianza e che gli occhi di tutti, catecumeni 
e fedeli, uomini e donne, bambini, non con gli occhi del 
corpo, ma con quelli dell'anima, guardassero Gesù. Per¬ 
ché, quando lo guardate, con la sua luce e la sua con¬ 
templazione, i vostri visi diventano più luminosi e pote¬ 
te dire: Signatum est super nos lumen vultus tui, Domi¬ 
ne » {In Lue. Hom., XXII; vedere anche In Is. Hom., V, 
2). Hamack osserva che questo passaggio contiene an¬ 
che una indicazione interessante sulla presenza dei bam¬ 
bini all'assemblea cristiana. 

Un’altra questione è quella dei tempi della preghie¬ 
ra. Vi è innanzitutto il ciclo quotidiano. Origène ne par¬ 
la nel De Oratione: «Diremo che tutta la vita di un santo 
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dev'essere un’unica grande preghiera continua, della qua¬ 
le preghiera quella che porta abitualmente questo nome 
non è che una parte, che bisogna compiere non menò di 
tre volte al giorno» (XII, 2). Origène giustifica questi tre 
tempi di preghiera con i testi ordinari, poi continua: 
«Noi non passeremo convenientemente il tempo della 
notte senza questa preghiera, secondo le parole di Davi¬ 
de: Media nocte surgebam ad confìtendum tibi » (vedere 
anche Comment. Ser. Math., 60). Queste indicazioni so¬ 
no da accostare a quelle che ci fornisce la Tradizione A- 
postolica (35; Botte, pag. 69). È da notare la distinzione 
fra l'orazione virtuale e l'orazione attuale. 

Ritroviamo un punto di vista analogo a proposito 
dell'anno liturgico. Qui Origène è un prezioso testimone 
nella storia della sua formazione ed anche della sua in¬ 
terpretazione. Si tratta di un passaggio del Contra Cél- 
sum ove egli difende i cristiani contro l’accusa di empie¬ 
tà che Celso lanciava contro di loro, perché essi non 
partecipavano ai culti della città. Perché, diceva Celso, 
non avete né altari, né statue, né templi? Che cosa vi im¬ 
pedisce di assistere alle feste pubbliche? L’accusa di Cel¬ 
so è doppia. Essa verte dapprima sul fatto che i cristiani 
non partecipavano al culto degli idoli, ed era in effetti u- 
no dei principali rimproveri che veniva loro mosso. Ma, 
in modo più generale, l'accusa è che i cristiani non han¬ 
no né Pto(ioi, né iqdk\iaia, né vedo. Ed è in questo senso 
che Origène dà la sua risposta, fornendo un altro dato 
prezioso sullo stato del culto cristiano di allora. 

Infatti risponde: «Egli non vede che presso di noi l’a¬ 
nima di ogni giusto è un altare sul quale sono offerti in 
spirito (vot|tG5<^) e verità dei doni di soave odore, cioè le 
preghiere presentate da ima buona coscienza. È per que¬ 
sto che è detto nell'Apocalisse: L'incenso è la preghiera 
dei santi. Le statue e le offerte che convengono a Dio non 
sono fabbricate dagli artigiani, ma plasmate e modellate 
in noi dal Logos divino: queste sono le virtù, imitazione 
del Primogenito di tutte le creature, nel quale sono i mo¬ 
delli della giustizia, della prudenza, della forza, della 
saggezza e delle altre virtù... Coloro che si sono spogliati 
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dell'uomo vecchio e rivestiti del nuovo che si rinnova 
nella gnosi ad immagine (eìkcóv) del suo Creatore, riu¬ 
scendo ad essere ad immagine del Creatore, fabbricano 
in se stessi delle statue come le vuole il Dio che regna su 
tutto... Vi è così in ogni giusto, che imita fin dove può il 
Salvatore, una statua ad immagine di Dio, che egli rea¬ 
lizza contemplando Dio con un cuore puro, diventando 
imitatore di Dio. E, in una parola, tutti i cristiani si sfor¬ 
zano di costruire (ISpùaùai) questi altari e queste statue, 
non inanimati ed insensibili, ma capaci di ricevere lo 
spirito di Dio. Colui che vuole comparare questi altari di 
cui parliamo noi agli altari di cui parla Celso, e le statue 
innalzate nell'anima dei devoti al Dio dell'universo alle 
statue di Fidia e di Policleto, vedrà che queste sono cor¬ 
ruttibili e periranno con il tempo, ma che quelle là dimo¬ 
rano un un'anima immortale» (Vili, 17-18) 1 . 

Questo primo testo è già interessante. Vi incontria¬ 
mo l'opposizione del culto esteriore e del culto in spirito 
e verità, ed è una questione fondamentale nella storia 
del culto cristiano. Il Cristo aveva abolito il culto ebrai¬ 
co figurativo, apportando la realtà che egli stesso figura¬ 
va. Dal momento in cui il Tempio “tero, che è il Cristo 
totale, è là, il Tempio di pietra non ha più ragion d'esse¬ 
re. È quello che Origène spiega: «Se è necessario com¬ 
parare i due tipi di templi per provare ai partigiani di 
Celso che noi non rifuggiamo dall'elevare dei templi che 
convengano alle statue ed agli altari di cui abbiamo par¬ 
lato, che noi ci rifiutiamo solamente di edificare dei 
templi morti e inanimati a Colui che è l'artefice di ogni 
forma di vita, che colui che vuole questo impari in quale 
maniera abbiamo ricevuto l'insegnamento che i nostri 
corpi sono i templi di Dio. E se qualcuno, per l'impurez- 
za o il peccato, distrugge il tempio di Dio, questi sarà di¬ 
strutto come realmente empio verso il vero Tempio. Su 
tutti i templi cosiddetti, vi è un Tempio superiore e tra¬ 
scendente, il corpo santo e puro del nostro Salvatore 
Gesù Cristo» (VUI, 19). 

1 Vedere anche Cantra Ceìsum, HI, 34; VI, 14; VII, 65. 
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Incontriamo qui un'idea basilare per la teologia del¬ 
la presenza di Dio: la presenza che nell'Antico Testa¬ 
mento era riferita al tempio materiale di Gerusalemme, 
a partire dall’Incamazione ( Virtus Altissimi obumbrabit 
tibi ) dimora nell’umanità di Gesù e dei membri di Gesù. 
La presenza di Dio è collegata alla comunità cristiana, 
non alla Chiesa di pietra; è la comunità cristiana che 
prende la successione del Tempio. Rileviamo che Origè- 
ne si serve del vocabolario plotiniano per esprimere que¬ 
sta spiritualizzazione del culto. Egli non parla del culto 
7Cvet)|J.axiKÓv, ma voTycóv. Soprattutto l'immagine della 
statua che si deve formare nell’anima, è eminentemente 
plotiniana: «Se non vedi la bellezza in te, fa’ come lo 
scultore di una statua che deve diventare bella, egli ne 
toglie una parte, gratta, pulisce. Come lui, non cessare 
mai di scolpire la tua statua, fino a quando lo splendore 
divino si manifesti, fino a quando tu veda la temperanza 
assisa sul suo seggio sacro» ( Enn ., I, 6, 9). Tocchiamo 
qui la trascrizione ellenistica del pensiero biblico così 
caratteristica in Origène - e che non è deviazione, ma ri¬ 
frazione. 

Tuttavia, questa spiritualizzazione del culto non po¬ 
ne dei problemi? Non rischia di eliminare l'aspetto visi¬ 
bile del culto cristiano? Origène affronta la questione e 
precisamente, a proposito del soggetto che ci interessa, 
quella dell'anno liturgico e delle feste. Egli incomincia 
con raffermare - è l'idea cristiana antica - che la vita 
del cristiano è una preghiera ed una festa continua. «Ce¬ 
lebra veramente la festa colui che fa il suo dovere, che 
prega senza posa, offrendo continuamente delle vittime 
non sanguinanti nelle sue preghiere a Dio» (VHI, 21). E 
cita San Paolo: «Voi osservate i giorni, i mesi, i tempi e 
gli anni. Temo che invano io abbia lavorato per voi » 
{Gal., IV, 11). «Ma - continua Origène - se qualcuno ob¬ 
bietta su ciò che concernono in noi le domeniche, le pa- 
rasceve, Pasqua o ciò che ha luogo durante i giorni di 
Pentecoste?» Questo passaggio ci informa su quali erano 
gli elementi del ciclo liturgico al tempo di Origène. Essi 
si riconducevano a quattro: le domeniche, i venerdì, Pa- 
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squa, cioè il Venerdì Santo, e la Santa Cinquantina. Ve¬ 
diamo qui che nella Chiesa primitiva non vi era che una 
sola festa, ossia Pasqua e il tempo pasquale. Sull'argo¬ 
mento si può leggere il notevole articolo di Don Casel 
(Art und Sinn der àltesten christicher Osterfeier, J. L. W., 
1938, pag. 1 e segg.). Non vi è alcuna traccia né dell’Epi¬ 
fania, né dell'Ascensione, né di alcuna altra solennità. 

Molto interessante è la risposta di Origène all’obie¬ 
zione che gli viene fatta: «Bisogna rispondere che il per¬ 
fetto (téteio^), il quale per natura è sempre occupato in 
parole, in azioni, in pensieri del verbo di Dio che è Si¬ 
gnore (Kijpioc;), è sempre nei giorni del Signore e tutti i 
giorni sono per lui delle domeniche (tropiami). Colui 
che si prepara senza posa alla vera vita, che si astiene 
dai piaceri terrestri che seducono la moltitudine e non 
si nutre con i pensieri della carne, questi celebra sempre 
le parasceve. Colui che pensa che il Cristo, che è la no¬ 
stra Pasqua, è stato immolato e che bisogna celebrare la 
festa mangiando la carne del Verbo, celebra perpetua- 
mente la Pasqua, che significa passaggio (Siamomipia), 
poiché passa continuamente in spirito, in parole, in a- 
zioni, dalle cose della terra a Dio,ed si innalza verso la 
città di Dio. Infine, colui che può veramente dire: Noi 
siamo risuscitati con il Cristo, e: Egli ci ha risuscitati con 
lui e ci ha fatti sedere con lui nei cieli in Cristo, si trova 
sempre nei giorni della Pentecoste, soprattutto quando, 
salendo al Cenacolo come gli Apostoli di Gesù, si dedica 
alle preghiere e all’orazione, al fine di diventare degno 
del soffio violento che viene dal cielo, il quale, con la sua 
forza, distrugge negli uomini il peccato e tutto ciò che vi 
si collega, degno di avere qualche parte alla lingua di 
fuoco che viene da Dio» (VOI, 22) 2 . 

Vediamo qui il senso delle differenti solennità litur¬ 
giche, ed in particolare che la Pasqua è la festa del pas¬ 
saggio dalla vita alla morte, mistero del Cristo morto e 
resuscitato; la Pentecoste, al contrario, è, ad un tempo, 

2 Su questa simbolica delle feste, vedere anche Iti Num. Hom., 
xxm, 2; Ora. Lev., IX, 5. 
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la festa del mistero del Cristo nella sua resurrezione e 
nella sua ascensione, cioè è la festa dell'unico mistero 
che il IV secolo dividerà in solennità multiple. L’altro a- 
spetto importante è che questi misteri del Cristo sono 
vissuti interiormente dall’uomo spirituale, la cui vita è 
partecipazione ai misteri del Cristo - ed è qui l'essenzia¬ 
le. Ritroviamo sempre l'idea centrale che la vita intera è 
una festa, e Origène ripete lo stesso concetto in altri te¬ 
sti. Infatti, egli scrive nelle Omelie sulla Genesi: «Ditemi, 
voi che venite alla Chiesa solo nei giorni di festa, gli al¬ 
tri giorni non sono giorni di festa? Non sono giorni del 
Signore? Sono gli Ebrei ad avere delle rare giornate de¬ 
terminate per celebrare le loro solennità; così Dio dice 
loro: “Io non posso soffrire le vostre neomenie, i vostri 
sabbat ed il vostro grande giorno”. Dio ha dunque in or¬ 
rore coloro che pensano che non vi è che un giorno di 
festa per il Signore. I cristiani mangiano tutti i giorni le 
carni dell'agnello, vale a dire che essi prendono ogni 
giorno la carne della parola divina: “Perché il Cristo, no¬ 
stra Pasqua, è stato immolato”. La legge della Pasqua 
prescrive che la Pasqua sia mangiata alla sera: così il Si¬ 
gnore ha sofferto alla sera del mondo; e voi, che vivete 
in ima sera continua fin quando non viene il mattino, 
non dovete cessare di mangiare la carne della parola» 
(X, 3; Lubac, 189). 

Questo passaggio dell'Omelia ci mostra che per Ori- 
gène non si tratta di una dottrina riservata solamente ai 
perfetti. Tutti i cristiani devono nutrirsi perpetuamente 
della parola divina, perché noi siamo alla sera del mon¬ 
do e dobbiamo vegliare attendendo che si levi il giorno 
eterno. Ritroviamo qui qualcosa dell'attesa escatologica 
delle prime generazioni cristiane. Del resto, ciò non im¬ 
pedisce che anche qui Origène abbia ripreso e trasposto 
un tema antico: l'idea della vita come festa perpetua ap¬ 
pare in Aristotile, e Filone d'Alessandria l'aveva ripresa 
da lui 3 . Infin e, rileviamo il passaggio ove Origène spiega 

3 P. Boyancé, Le culte des Muses chez les philosophes grecs, 
pag. 163; Heinemann (Philo's griechische und jttdische Bildung, pag. 108) 
pensa piuttosto ad un’origine cinica. 
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il cibarsi quotidiano dell’agnello come cibarsi della pa¬ 
rola. Questo non significa affatto una negazione del rea¬ 
lismo eucaristico^ Ma Origène parla contemporanea¬ 
mente ai catecumeni ed ai fedeli. Il suo ministero è 
quello della parola. Per lui, anche questo ministero è un 
sacramento in cui, sotto la scorza della Scrittura, è na¬ 
scosto un nutrimento divino e, d’altra parte, l’arcano gli 
impedisce di rivelare i misteri sacramentali. 

Tuttavia Origène non rifiuta il culto esteriore ed in 
particolare l'osservanza delle feste liturgiche. Ecco co¬ 
me lo spiega: «La folla dei credenti, che non è pervenuta 
a queste disposizioni (dei perfetti), ha bisogno in guisa 
di memoriale (imópvnoK;), poiché essa non vuole o non 
può vivere tutti i giorni in questo modo, di modelli (jta- 
paSeiTjj-ata) sensibili, alfine di non disperdersi compieta- 
mente. Tale era, penso, l'idea di Paolo quando riteneva 
“parte di festa" la festa fissata in alcuni giorni ad esclu¬ 
sione di altri, volendoci indicare che la vita che è conti¬ 
nuamente secondo il Verbo di Dio non è in una parte di 
festa, ma in una festa perpetua e continua. Considera in¬ 
fine se le nostre feste siano più sante di quelle dei paga¬ 
ni. Sarebbe lungo esporre perché la Legge di Dio pre¬ 
scrive nei giorni di festa di mangiare il pane dell’afflizio¬ 
ne e gli azzimi con le lattughe selvatiche. In effetti non è 
possibile che l'uomo, composto di due parti, celebri in¬ 
teramente la festa» (Contra Celsum, Vm, 23). 

Vediamo qui apparire la concezione di Origène. La 
festa liturgica è un ÙJCÓ|xvTi|xa, necessario come richia¬ 
mo, ma il cui scopo è spirituale e interiore. Altrove, Ori- 
gène spiega che i perfetti devono, anch'essi, osservare 
queste forme esteriori del culto: «Al vero adoratore in 
spirito e verità è dato, ragionevolmente, di compiere 
certe figure (Turnicà riva), in modo che avendo liberato 
con questa condiscendenza (oìkovo(j.ikgj<;) coloro che so¬ 
no schiavi della figura, egli li conduca alla verità delle 
figure. Ma bisogna osservare che i veri adoratori, non 
solo dell'avvenire ma anche del presente, adorano in 
spirito e verità» (Comm. Joh., XIII, 38; Pr. 242). 

Di questa teologia della liturgia e del culto, abbiamo 
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tre elementi da tenere in considerazione. Il primo è l'af¬ 
fermazione fondamentale della fine del culto figurativo 
ed esteriore, che ha fatto posto al culto in spirito e veri¬ 
tà. H secondo è l’affermazione, non meno netta, che que¬ 
sto culto in spirito e verità, che è quello del Nuovo Te¬ 
stamento, comporta un aspetto visibile. Il terzo, infine, 
è la spiegazione di questo culto visibile. Qui il pensiero 
di Origène è ancora incerto. Egli non vede chiaramente 
che vi è un'economia sacramentale che comanda tutto il 
Cristianesimo. La sua tendenza spiritualizzante lo porta 
a sminuire l'importanza dell'aspetto visibile. Ma, quanto 
meno, egli vede che questo aspetto è legato alla natura 
corporale dell'uomo, anche alla sua natura sociale, e 
queste sono le ragioni di convenienza che continuerà a 
sviluppare la teologia mistagogica. 


IL LA COMUNITÀ CRISTIANA 


Troviamo subito, in Origène, delle indicazioni gene¬ 
rali sullo stato della Chiesa alla sua epoca. Nel Cantra 
Celsum, che è un’opera apologetica, egli ci dà una visio¬ 
ne ideale della comunità cristiana: i cristiani vivono di¬ 
staccati dalle cose della terra (IV, 26). In un curioso pas¬ 
saggio, egli paragona le comunità cristiane alle città: 
«Per prendere un esempio, la Chiesa di Dio che è ad A- 
tene è dolce e fedele; al contrario, l’assemblea del popo¬ 
lo (ÈKicXeoria) degli Ateniesi è piena di intrighi (omoub- 
Sq^). Allo stesso modo, se tu paragoni il senato (ponXq) 
della Chiesa di Dio a quello di qualsiasi città, vedrai che 
nella Chiesa di Dio sono senatori coloro che ne sono de¬ 
gni, mentre nelle città essi non presentano alcuna supe¬ 
riorità sugli altri. Ed è l'identica cosa se tu paragoni l’ar¬ 
conte delle Chiese» (Contra Celsum, EH, 30). 

Ma quando egli si rivolge alla comunità cristiana, 
sia nei Commentari che nelle Omelie, Origène prende 
un altro tono e non esita a rimproverarle i suoi difetti 
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con la libertà di colui che parla a nome di Dio e l'umiltà 
di colui che sa di essere il primo a cadere sotto il colpo 
dei giudizi che lancia {In Ezech. Hom., V, 4). Certo, vi 
sono ancora nella Chiesa dei miracoli come ai tempi 
primitivi: «Nei Cristiani si trovano ancora delle tracce 
(fyvri) di questo Spirito Santo che è apparso sotto la for¬ 
ma di ima colomba. Essi cacciano i demoni e guarisco¬ 
no molte malattie e, per volontà del Verbo, vedono certe 
cose dell’avvenire... Così molti si sono convertiti al Cri¬ 
stianesimo quasi contro la loro volontà, avendo uno spi¬ 
rito cambiato il loro odio per il Verbo in desiderio di 
morire per Lui, apparendo sia in sogno, sia da svegli. 
Possiamo citare molti casi di questo genere» {Contro. 
Celsum, 1,46). 

Altrove, Origène parla di guarigioni compiute attra¬ 
verso la lettura dell’Evangelo o la pronunzia del nome di 
Gesù (I, 24). Ma questi carismi vanno diminuendo e 
non si incontrano che «presso coloro le cui anime sono 
purificate dal Verbo» (VII, 8). 

E non sono soltanto le manifestazioni straordinarie 
dello spirito che diminuiscono, ma anche la fede e la 
santità. E Origène, nelle omelie di Cesarea, scritte du¬ 
rante il periodo che precede la persecuzione di Decio ed 
in cui il numero dei cristiani aumenta, evoca con nostal¬ 
gia il tempo dei martiri, quando i cristiani erano meno 
numerosi e più ferventi: 

«In verità, se giudichiamo le cose secondo la realtà e 
non secondo il numero, e se le giudichiamo secondo le 
disposizioni e non secondo le folle radunate, vedremo 
che, adesso, non siamo dei credenti. Allora, si era cre¬ 
denti quanto i martiri erano numerosi, quando andava¬ 
mo alle assemblee tornando dai cimiteri dopo aver ac¬ 
compagnato i corpi dei martiri, quando l'intera Chiesa 
era nel lutto, quando i catecumeni erano catechizzati in 
vista di essere martirizzati e di morire confessando la 
loro fede fino alla morte, senza essere turbati né agitati 
nella loro fede al Dio vivente. Noi sappiamo che essi 
hanno risto dei segni meravigliosi e dei prodigi. Allora, 
ri erano pochi credenti, ma erano veri credenti, che se- 
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gioivano la via stretta che conduce alla vita. Adesso, so¬ 
no numerosi, ma poiché non vi sono molti eletti, pochi 
sono degni dell'elezione e della beatitudine» (In Ger. 
Hom., IV, 3). Troviamo qui questo tema della nostalgia 
dei tempi primitivi che è antico quanto il Cristianesimo 
stesso. 

In modo più preciso, Origène ci mostra i differenti 
membri della comunità. Innanzitutto, egli rimprovera 
alla folla dei fedeli la sua mancanza di assiduità verso la 
Parola di Dio: «Per la Chiesa non vi sono altro che tri¬ 
stezza e lamenti, quando voi non venite per sentire la 
parola di Dio e vi riunite nella Chiesa appena nei giorni 
di festa, e più con il desiderio di prendere parte ad una 
solennità che con quello di ascoltare la parola. Che cosa 
farò dunque io, al quale è stata affidata la dispensazione 
della parola? Dove e quando troverò il vostro tempo? La 
maggior parte, quasi la totalità del vostro tempo, voi la 
consumate nelle occupazioni mondane, sia sulla pubbli¬ 
ca piazza, sia presso i mercanti; uno si occupa della 
campagna, l'altro del tribunale. Nessuno, o ben pochi, 
di occupano della parola di Dio. Ma perché sto a pian¬ 
gere sugli assenti? Anche coloro che sono qui riuniti 
nella Chiesa, non sono attenti: voi vi interessate alle fa¬ 
vole trite e girate la schiena alla parola di Dio ed alla let¬ 
tura dei Sacri Libri» (In Gen. Hom., X, 1). 

In altri punti, Origène riprende delle critiche analo¬ 
ghe e traccia un quadro pittoresco di un’assemblea del 
tempo: «Alcuni fra di voi, dopo che hanno sentito le let¬ 
ture, se ne vanno subito (prima dell'omelia): nessuno 
sforzo per penetrare il senso di quello che è stato letto, 
nessuna meditazione; altri non attendono neppure tran¬ 
quillamente la fine delle letture; altri, infine, non fanno 
nemmeno attenzione al fatto che vi sono delle letture, 
ma si occupano di storie profane negli angoli più nasco¬ 
sti della casa del Signore» (In Ex. Hom., XII, 2). «Quanti 
siamo presenti, mentre la parola di Dio viene spiegata? 
Ci sono alcuni che ricevono nel cuore ciò che è letto; ma 
ve ne sono degli altri il cui cuore ed il cui spirito sono 
occupati deli propri affari, dalle azioni del mondo, dai 
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calcoli del denaro o, se si tratta di donnei dai loro bam¬ 
bini, dall e loro occupazioni ò dalle faccende della casa» 
(In Ex. Hom., XHI, 3). A;. 

Egli si lamenta dell’inutilità dei suoi sforzi per inte¬ 
ressare i giovani allo studio della Scrittura: «Noi esortia¬ 
mo spesso i giovani ad applicarsi alla Scrittura. Ma, per 
quel che vedo, non approdiamo a nulla, se non a .perde¬ 
re il nostro tempo. In effetti, non siamo riusciti à con¬ 
durne qualcuno allo studio dei sacri libri» (In Ezech. 
Hom.,X IV, 3). 

Origène si attacca in particolare a quei cristiani che 
credono, ma vivono nel peccato: «Nella Chiesa vi sono 
coloro che hanno la fede in Dio ed aderiscono ai precet¬ 
ti divini, che sono anche religiosi verso i servitori di Dio, 
che sono pronti ad onorare la Chiesa é a servirla, ma 
che, nelle loro azioni e nel loro modo di vivere, riman¬ 
gono affossati nei vizi e non si sono affatto spogliati del¬ 
l’uomo vecchio» (InJos. Hom., X, 1). 

In un interessante passaggio, Origène ci mostra i 
cristiani di tradizione che disprezzano i convertiti, con¬ 
siderandoli inferiori: «Per coloro che lottano generosa» 
mente, né il tempo recente della loro conversione, né i 
parenti empi sono un ostacolo ad affrettarsi a innalzar¬ 
si, attraverso i comandamenti, al di sopra di mólti di co¬ 
loro che sembrano essere invecchiati nella fede. Perché 
è ima lotta anch'essa quella di distruggere l'orgoglio per 
quelli che si vantano di essere stati nutriti nel Cristiane¬ 
simo dalle loro famiglie, e soprattutto quando accade di 
vantarsi di parenti o di antenati che sono stati degni, 
nella Chiesa, del seggio episcopale o della dignità sacer¬ 
dotale o del diaconato al servizio del popolo di Dio. Non 
sapete che non bisogna né glorificarsi di essere «i pri¬ 
mi», né umiliarsi di essere inferiori ai «primi» per esse¬ 
re entrati nel Cristianesimo dopo di loro?» (Comm. Mt., 
XV, 26). Si intravedono qui queste opposizioni nella co¬ 
munità fra le vecchie famiglie cristiane ed i nuovi am¬ 
bienti conquistati. 

Queste divisioni nella comunità non provengono sol¬ 
tanto dalle differènze di ordine religioso, ma anche da 


66 



differenze di ambiente sociale. Alcuni si inorgogliscono 
delle loro origini: «Vi sono quelli che si elevano al di so¬ 
pra degli altri perché sono figli di notabili (f|7Ejióv&;) e 
perché appartengono a famiglie di grandi secondo le di¬ 
gnità del mondo. Costoro si inorgogliscono per ima cosa 
involontaria e indifferente, non hanno nessuna ragione 
valida che giustifichi il loro orgoglio; vi sono degli altri 
che si elevano perché hanno potere sulla vita degli uo¬ 
mini e perché hanno ottenuto quella che si definisce a- 
scesa, tale da avere il diritto di tagliare le teste. Altri an¬ 
cora si inorgogliscono delle loro ricchezze, non quelle 
vere, ma quelle del basso. Ed altri si inorgogliscono per 
avere una bella casa o delle vaste proprietà» {In Ger. 
Hom., XII, 8). 

Negligenza della vita religiosa, consorterie all’interno 
della comunità, e bisognerebbe aggiungere anche tutti i 
vizi più correnti, l’ubriachezza (In Gen. Hom., V, 3), il 
frequentare spettacoli immorali {In Lev. Hom., XI, 7), la 
collera contro i propri servitori, l'immoralità {In Psalm. 
Hom., XXXVII, 1, 6). 

In questa comunità, risaltano un certo numero di 
gruppi che costituiscono la gerarchia. L'opera di Origè- 
ne testimonia l'organizzazione della Chiesa del suo tem¬ 
po. Vi ritroviamo le differenti categorie che appaiono al 
II secolo: vescovi, preti e diaconi, dottori, vergini, mona¬ 
ci, laici. Questa organizzazione, tuttavia, si precisa. Al¬ 
cuni gruppi, i profeti, le vedove, ormai appaiono appe¬ 
na. La gerarchia sacerdotale tende ad assorbire le fun¬ 
zioni dei dottori e dei profeti. Nei confronti della gerar¬ 
chia Origène si mostra severo, attaccando la sua ambi¬ 
zione: «Anche nella Chiesa del Cristo si trovano degli 
uomini che organizzano dei banchetti, ma anche che a- 
mano tenervi i primi posti, che prima intrigano per di¬ 
ventare diaconi, poi che ambiscono là cattedra dei sa¬ 
cerdoti ed infine, non contenti di questo, intrigano per 
essere chiamati vescovi dagli uomini» {Comm. Ser. Mt., 
11; P. G., Xm, 1616 B). 

Al clero, egli rimprovera il suo orgoglio: «Talvolta, 
sorpassiamo in orgoglio i cattivi prìncipi delle nazioni e 
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poco ci manca che ci prendiamo delle guardie del corpo 
come i re. Quando qualcuno arriva fino a noi e ci rivol¬ 
ge una richiesta, siamo più insolenti di quanto non lo 
siano i più crudeli tiranni e prìncipi verso i supplici. Ec¬ 
co che cosa si può vedere dentro molte chiese rinomate, 
soprattutto in quelle delle grandi città» (Comm. Mt., 
XVI, 8). Altri, preti o vescovi, cercano di fare la fortuna 
dei membri delle loro famiglie invece di promuovere al¬ 
le dignità ecclesiastiche coloro che lo meritano: «Che i 
capi delle chiese imparino a non designare nel loro te¬ 
stamento, quali successori, coloro a cui tengono per le¬ 
gami di sangue o di famiglia, né a trasmettere loro in e- 
redità il governo delle chiese, ma a riferirsi al giudizio 
di Dio e non a scegliere quelli che l'affetto umano racco¬ 
manda, rimettendo al giudizio di Dio la scelta del loro 
successore» (In Num. Hom., XH, 4). 

Notiamo ancora i passaggi ove Origène allude alle 
ingiustizie di cui certi fedeli sono vittime, quando sono 
esclusi dalla comunità non recto judicio: «E così accade 
talvolta che colui che è scacciato è invece all’intemo, e 
che colui che è all'mtemo, è fuori» (In Lev. Hom., XTV, 
3). Questa può essere un'allusione alla propria espulsio¬ 
ne da Alessandria. 

Altrove, egli fa notare ai vescovi che imo dei loro ob¬ 
blighi è quello di ricordare ai fedeli il dovere della carità 
verso i poveri (Comm. Mt., XV, 15). Si possono citare 
ancora altri passaggi ove si ritrovano le critiche nei con¬ 
fronti dei chierici (Comm. Mt., XVI, 22). Origène ram¬ 
menta anche che ai capi delle chiese non sono permesse 
le seconde nozze (Comm. Mt., XVI, 22). 

Ma questa critica esteriore ai costumi del clero na¬ 
sconde un atteggiamento più profondo, e che è un certo 
disprezzo della gerarchia sacerdotale: «Chiunque può 
compiere le funzioni solenni della liturgia davanti al po¬ 
polo; ma vi sono pochi uomini che siano santi nei loro 
costumi, istruiti nella dottrina, formati nella saggezza, 
interamente capaci di manifestare la verità delle cose, di 
insegnare la scienza della fede» (In Lev. Hom., VI, 6). Al¬ 
la gerarchia esteriore, Origène oppone la gerarchia spi- 


68 



rituale, quella della santità, i cui gradi sono di princi¬ 
piante, di progredito e di perfetto, e che è quella alla 
quale si deve ambire. 

Tutto ciò, comunque, non arriva fino a negare resi¬ 
stenza della gerarchia visibile: «Riconosco che una. cosa 
è adempiere alle funzioni del sacerdozio, altra cosa è es¬ 
sere istruito in tutto e perfetto» (In Jos. Hom., IX, 9). 
Ma, come abbiamo detto, vi è in lui un certo disprezzo 
della gerarchia esteriore, che è solamente la figura visi¬ 
bile della gerarchia interiore, secondo la sua visione sa¬ 
cramentale delle cose: «Vescovo, prete e diacono sono i 
simboli delle realtà contenute in queste cose» (Comm. 
Mt., XIV, 22). 

Il suo ideale è quello del «dottore», che è contempo¬ 
raneamente imo spirituale, uno speculativo ed un esege¬ 
ta, colui che incontriamo già al 13 secolo, attraverso tut¬ 
ta la linea dei didascali gnostici, e che trova in Origène 
il suo tipo ideale. Inizialmente era stata costituita ima 
funzione propria della comunità, distinta dal sacerdo¬ 
zio. La storia stessa di Origène ci mostra che ora siamo 
in un tempo in cui l’organizzazione della Chiesa si unifi¬ 
ca. In Palestina, i dottori laici hanno ancora il diritto di 
parlare, ma non ad Alessandria. Per tale motivo Origène 
si farà ordinare prete. Così il magistero si incorpora al 
sacerdozio, di cui diviene imo degli aspetti. Con Origè¬ 
ne, siamo già in presenza di questo stato di cose 4 . Ma ri¬ 
mane il fatto che delle due funzioni del sacerdozio, il 
ministero della parola è per lui in primo piano. Tutta la 
sua opera è orientata più verso il sacramento della Scrit¬ 
tura che verso quello del culto. 

Siamo qui davanti ad una delle grandi questioni del¬ 
la vita cristiana al II secolo: quella della dualità d'azione, 
nella comunità, dei dottori e degli episcopi, che ha per 
contropartita la tendenza a costituire un gruppo di spi¬ 
rituali, iniziati ad una scienza più profonda e che tendo- 

4 «L’ufficio di dottore appartiene in lui ai vescovi ed ai presbiteri. 
In principio i gradi della gnosi coincidevano con quelli della gerarchia» 
(Van den Eynde, loc. cit., pag. 233). 
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no a considerarsi superiori alla folla dei fedeli. Per que¬ 
sto problema bisogna riportarsi ad un libro magistrale 
di Damien van den Eynde, sulle Normes de Venseigne- 
ment chrétien dans la tittérature patrìstique des trois pre- 
miers siècles (1933). H P. Lebreton ha trattato la questio¬ 
ne in un importante articolo: Le désaccord de la foi po- 
pulaire et de la théologie savante dans l'Eglise chrétienne 
au III e siècle (Rev. Hist. Ecclés., 1924, pag. 481 e segg.). 

Un magnifico testo delle Omelie sul Levitico ci intro¬ 
duce all'argomento: «Il prete, che toghe la pelle della vit¬ 
tima offerta in olocausto, è colui che toghe alla parola di 
Dio il velo della lettera e mette a nudo le sue membra in¬ 
teriori, che sono l'intelligenza spirituale. E queste mem¬ 
bra del senso interiore della parole egli non le posa in un 
posto qualsiasi, ma su un luogo elevato e santo, ossia 
sull'altare: vale a dire che egli non apre i misteri divini a 
degli no mini indegni e che conducono una vita bassa e 
vile, ma a coloro che sono l'altare di Dio, nei quali brucia 
continuamente il fuoco divino ed in cui la carne si con¬ 
suma senza posa. 

«È su tali uomini che la vittima dell'olocausto è divi¬ 
sa membro a membro e deposta. Divide la vittima mem¬ 
bro a membro colui che può spiegare con ordine e mo¬ 
strare con il discernimento che conviene quale progresso 
sia quello di toccare la veste del Cristo, quale queho di 
lavare i suoi piedi con le lacrime ed asciugarli con i ca¬ 
pelli della propria testa, quale, e più grande, queho di 
ungere il suo capo con il profumo, e quanto vi sia di ele¬ 
vato nel riposare sul suo petto. 

«Esporre le ragioni di ognuna di queste cose e adat¬ 
tare le une ai principianti, le altre a coloro che sono già 
avanzati nella fede in Cristo, le altre ancora a coloro che 
sono già perfetti nella carità, significa dividere la vitti¬ 
ma membro a membro. E, in secondo luogo, colui che 
sa mostrare quali sono stati i princìpi della Legge, quali 
progressi si sono compiuti con i profeti, quale pienezza 
di perfezione si trova neh'Evangelo; o colui che può in¬ 
segnare con quale latte della parola devono essere i- 
struiti coloro che sono bambini nel Cristo, o con quale 
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legume della parola devono costruire le proprie forze 
coloro che sono deboli nella fede, quale è infine il nutri¬ 
mento solido e forte con cui devono essere ingrassati gli 
atleti del Cristo, colui che sa, con rintelligenza spiritua¬ 
le, dividere queste cose ima ad una, il didascalo di que¬ 
sto genere può essere considerato come quel prete che 
pone sull'altare la vittima divisa membro a membro» 
(In Lev. Hom., I, 4). 

Ritroviamo qui la stessa prospettiva della teologia 
del culto. Al sacerdozio visibile e figurativo dell'Antico 
Testamento si è sostituito nel Nuovo un sacerdozio spi¬ 
rituale. La comunità cristiana è composta da una gerar¬ 
chia corrispondente al grado di avanzamento spirituale, 
ed il ruolo del didascalo è di spiegare la Scrittura dando 
ad ogni categoria di anima il nutrimento di cui ha biso¬ 
gno. Le differenti manifestazioni di Gesù nell’Evangelo 
sono i segni delle diverse maniere in cui egli deve essere 
presentato alle anime: come medicina per l’emorroissa, 
come redentore per la peccatrice, come maestro per Ma¬ 
ria di Magdala, come amico per Giovanni il prediletto. 
E notiamo che l’emorroissa tocca il suo vestito, la pec¬ 
catrice i suoi piedi, Maddalena la sua testa, Giovanni il 
suo cuore. 

Tutto Origène è in questo testo, del quale ritrovere¬ 
mo spesso le idee. Si vede come il sacerdozio levitico è 
qui trasposto: l’altare, sono le anime sante ed in partico¬ 
lare le donne consacrate a Dio; Origène riprende questa 
imm agine in un altro punto: «In questo edificio della 
Chiesa, bisogna che ci sia un altare così. Perché io pen¬ 
so che tutti coloro che, fra queste pietre viventi che voi 
siete, sono pronti e disposti a dedicarsi all'orazione e ad 
offrire a Dio giorno e notte le loro preghiere e ad immo¬ 
lare, come delle vittime, le loro suppliche, questi sono 
coloro con cui Gesù edifica l'altare». 

Il prete, è il dottore. Perché la nuova Legge ha per 
altare le anime viventi che hanno sostituito gli altari di 
pietra; essa ha per sacerdote colui che offre la vittima a 
queste anime viventi, ed è quello che dà loro il Cristo 
sotto le apparenze della parola, il Logos vivente che è il 
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nutrimento delle anime viventi. Questo Logos è presente 
nella Scrittura, ma nascosto sotto la scorza della lettera. 
Il ruolo del prete è di analizzare la lettera, di distinguere 
nella Scrittura i diversi aspetti del Logos, che sono le 
differenti membra e dare ad ogni anima, secondo il suo 
grado, l’aspetto del Logos di cui ha bisogno. Così, il com¬ 
pimento del sacerdozio levitico è il ministero della paro¬ 
la. Quello era la figura, questo è la realtà. 

Ma troviamo sempre la stessa difficoltà: il posto del 
sacerdozio visibile, come quello del culto visibile, nel 
Nuovo Testamento non appare più pienamente. La Chie¬ 
sa, come la concepisce Origène, è più quella della gerar¬ 
chia della santità raggruppata intorno al maestro spiri¬ 
tuale, che quella della comunità ecclesiastica intorno al 
suo vescovo 5 . 

Un altro testo delle Omelie su Giosuè ci presenta u- 
na visione parallela: «È perché Gesù sapeva che è negli 
orecchi dell’uomo interiore, cioè nell'intelligenza del suo 
cuore, che devono essere ricevute le cose che vengono 
dette (a che cosa serve, infatti, ascoltare la parola se es¬ 
sa non è percepita e trattenuta nel cuore), è per questo 
che egli diceva: che coloro che hanno orecchi per intende¬ 
re intendano. Questo noi lo diciamo ancora adesso, se¬ 
guendo l’autorità della Scrittura, quando le Scritture so¬ 
no lette nelle chiese o quando ne è data la spiegazione al 
popolo. Vigilate affinché queste parole non siano lette 
da Gesù senza essere lette nella loro interezza: perché 
Gesù ha letto la Legge per coloro che hanno orecchi. 

«Circa il fatto che egli ha aggiunto alla Chiesa del 
Signore le donne, i bambini ed i proseliti, se distinguia¬ 
mo questi gruppi e vediamo in essi come una certa con- 


5 Stessa spiritualizzazione in In Lev. Hom., IX, 1: «fi Signore disse 
a Mosè: Di’ ad Aronne di non entrare a qualunque ora nel santuario. Que¬ 
sta parola ci riguarda tutti. Essa ci prescrive di sapere come accedere al¬ 
l’altare di Dio. L’altare è quello sul quale offriamo le nostre orazioni. I- 
gnori che il sacerdozio è stato dato a te, cioè a tutta la Chiesa di Dio ed al 
popolo dei credenti? Ascolta Pietro dire dei fedeli: Razza eletta, sacerdozio 
regale. Tu hai dunque il sacerdozio, poiché sei una razza sacerdotale - e 
anche tu devi offrire a Dio l’ostia di lode, l'ostia delle orazioni, l’ostia del¬ 
la misericordia, l’ostia della purezza, l'ostia della santità». 
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turnazione della Chiesa, diciamo che agli uomini è stato 
dato il nutrimento solido, e che per coloro che sono di¬ 
stinti con l’appellativo di donne, bambini e proseliti, in¬ 
tendiamo quelli che hanno ancora bisogno di latte o di 
legume. E, per abbracciare l'insieme della Chiesa, gli 
uomini sono qui i perfetti, le donne sono coloro che non 
riescono ancora a ricavare da sole ciò di cui hanno biso¬ 
gno, ma ascoltano gli uomini, i bambini sono coloro 
che, recèntemente ricevuti nella fede, sono nutriti del 
latte dell’Evangelo, i proseliti sono i catecumeni e colo¬ 
ro che desiderano unirsi ai fedeli. Ora, quando Gesù vi 
annuncia la Legge e rivela ai vostri cuori rintelligenza 
spirituale, non rimanete più a lungo proseliti, cioè cate¬ 
cumeni, ma sforzatevi di percepire la grazia di Dio; e 
voi, bambini, non siate più bambini nelle disposizioni, 
ma siatelo soltanto nella malizia; e voi, donne, innalza¬ 
tevi alla perfezione dei forti» (In Jos. Hom., IX, 9). 

Attraverso questi diversi passaggi vediamo che Ori- 
gène distingue differenti gradi nel mistero cristiano. Il 
didascalo è colui che tramite «la scienza spirituale ha 
potuto penetrare i segreti dei misteri» (In Lev. Hom., V, 
3). «Alle cose che sono mistiche ( mystica ) e nascoste nei 
santuari ed alle quali solo i sacerdoti hanno accesso, nes¬ 
sun uomo smimale ha accesso, e neppure coloro che 
sembrano avere esercizio ed istruzione, ma non sono 
ancora pervenuti alla grazia del sacerdozio per i loro 
meriti e la loro vita» (In Num. Hom., IV, 3). Solo «i di- 
dascali perfetti ed istruiti dalle parole mistiche» hanno 
accesso a questi misteri. 

Allo stesso modo, essi non devono manifestare que¬ 
sti misteri: «Se qualcuno è un prete a quale i vasi sacri, 
ossia i segreti dei misteri della saggezza, sono stati con¬ 
fidati, che si istruisca con essi e veda come deve custo¬ 
dirli dietro al velo della sua coscienza e non manifestarli 
facilmente in pubblico, o, se le circostanze richiedono 
che li trasmetta a persone non formate, che non li pre¬ 
senti allo scoperto, altrimenti egli commette un omici¬ 
dio e stermina il popolo» (In Num. Hom., IV, 3). 

L’idea ritorna anche altrove: «I didascali sono colo- 
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ro che proferiscono la parola di Dio nelle Chiese. Che i 
didascali ascoltino dunque, al fine di non confidare le 
parole di Dio ad un’anima sporca, ina che scelgano delle 
anim e pure, vergini, nella semplicità della fede, che ad 
esse confidino i misteri segreti, la parola di Dio e gli ar¬ 
cani della fede, affinché in esse il Cristo sia formato at¬ 
traverso la fede» (In Lev. Hom., XII, 7). 

Tuttavia, bisogna notare che il didascalo non è sol¬ 
tanto colui che è giunto alla perfezione spirituale e all'il¬ 
luminazione della gnosi, egli è anche una funzione della 
Chiesa. Pertanto può accadere che un uomo occupi la 
cattedra di didascalo e ne sia indegno, così come un pre¬ 
sbitero: 

«Spesso succede che colui che ha imo spirito basso e 
vile e ama le cose terrestri, occupi un grado elevato nel 
sacerdozio o ima cattedra di dottore, e che colui che è 
talmente spirituale e libero dalla terrestrità da poter giu¬ 
dicare tutto e non essere giudicato di nulla, abbia il ran¬ 
go di un ministero inferiore o sia lasciato nella folla. 
Pensi forse che coloro che hanno le funzioni del sacerdo¬ 
zio e si glorificano del loro rango di presbitero, cammi¬ 
nino secondo la loro dignità e facciano tutto ciò che è 
degno della loro categoria? Anche i diaconi, pensi che 
camminino secondo il grado del loro ministero? E come 
mai sovente sentiamo gli uomini bestemmiare e dire: 
Guarda questo vescovo o questo prete o questo diacono? 
Che cosa dovrei dire delle vergini e dei monaci e di colo¬ 
ro che professano la religione?» (In Num. Hom., n, 1). 

Origène si trova in presenza di un problema che era 
pienamente quello del suo tempo. Da ima parte, si tratta 
della relazione fra la gerarchia visibile dei presbiteri e la 
gerarchia invisibile dei dottori. Nella Chiesa antica vi e- 
rano due autorità distinte e che potevano riallacciarsi 
alla diversità dei carismi primitivi. A ciascuna di queste 
gerarchie corrispondono certe attitudini. I presbiteri so¬ 
no più rivolti verso il culto, i didascali verso il ministero 
della parola e la Scrittura. Per i primi, il martirio è sa¬ 
crificio redentore, per i secondi è perfezione della gnosi. 
Senza alcun dubbio, Origène rappresenta la corrente dei 
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didascali. Ma la sua opera testimonia di un'epoca in cui 
le due gerarchie tendono ad unificarsi. Il magistero di¬ 
venta una delle funzioni della gerarchia sacerdotale. Tut¬ 
tavia, si sente ancora in lui una certa dualità: «In Origè- 
ne la carica di dottore appartiene ai vescovi ed ai presbi¬ 
teri», scrive Van den Eynde (Les normes de Venseigne- 
ment chrétien aux trois premiers siècles, pag. 233), ma 
aggiunge: «All'inizio i gradi della gnosi coincidevano con 
i gradi della gerarchia». 

Del resto Origène non nega affatto i poteri della ge¬ 
rarchia visibile che procedono dall'ordinazione sacerdo¬ 
tale. Egli fa allusione all'ordinazione dei sacerdoti (In 
Lev. Hom., VI, 3), ed afferma che «la forma delle chiese 
è affidata ai preti» (In Num. Hom., IX, 1). Solamente, la 
sua concezione della tipologia dell'Antico Testamento 
tende a fargli vedere la realizzazione del sacerdozio levi- 
tico nella gerarchia carismatica e spirituale. Come giu¬ 
stamente nota il P. de Balthasar, «la relazione fra il sa¬ 
cerdozio levitico e la gerarchia ecclesiastica, la meno e- 
splicitamente affermata, rimane piuttosto presunta, poi¬ 
ché Origène presume la lettera conosciuta. Egli si sfor¬ 
za di giungere alla relazione fra il sacerdozio levitico ed 
il sacerdozio del Corpo mistico» (Mysterion d’Orìgène, 
pag. 46). In secondo luogo, Origène non si rassegna a 
dissociare i poteri sacerdotali dalla santità sacerdotale. 

È questa distinzione del potere e della santità che 
sarà definitivamente chiarita da sant'Agostino nella con¬ 
troversia contro il donatismo, e che darà la nascita alla 
dottrina del carattere sacramentale. Ma possiamo dire 
con il P. de Balthasar, che «l'identità delle due gerarchie 
resta per la Chiesa non un sogno chimerico, ma ima esi¬ 
genza rigorosa» (pag. 50). La rassegnazione di Agostino 
è una parte della verità; ma il rifiuto di Origène di accet¬ 
tare che un clero indegno possa comunicare la grazia, 
rimane l'espressione di una esigenza di santità che è l’al¬ 
tra parte della verità. Essa ci mostra in lui non il di¬ 
sprezzo ma, al contrario, l'alto concetto che egli si fa del 
sacerdozio, poiché non lo accetta se non santo. 

In altri termini, l'immagine che ci offre Origène è 
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qui, come altrove, la testimonianza dell'esistenza di un 
sacerdozio visibile e del senso di questo sacerdozio. Ma 
Origène non vi si ferma, poiché per lui ciò che importa 
non sono le istituzioni, ma la santità, la realtà spiritua¬ 
le. La prospettiva è del tutto simile a quella che abbia¬ 
mo incontrato nella teologia del culto. 



Capitolo HI 


LA TEOLOGIA SACRAMENTALE 
DI ORIGÈNE 


Nel testo delle Omelie sui Numeri ove egli elenca qual¬ 
cuno dei riti che fanno parte della 7tapà8ooiq non scritta, 
dopo la preghiera verso oriente e la preghiera in ginoc¬ 
chio, Origène cita «le parole, i gesti, i riti, le interroga¬ 
zioni che hanno luogo al battesimo - ed i riti eucaristi¬ 
ci» (cfr. Com. Rom., V, 8). 

La dottrina di Origène sui sacramenti è imo degli a- 
spetti più difficili e più controversi della sua opera, par¬ 
ticolarmente in ciò che concerne reucaristia e la peni¬ 
tenza. Sulla questione, il solo studio d'insieme è quello 
del P. de Balthasar, Le mysterion d'Origène. Dal canto 
suo, il libro di Haraack che abbiamo citato fornisce l'in- 
dispensabile materiale di testi. 

Noi diremo qualche cosa dei tre sacramenti, fornen¬ 
do sia la testimonianza di Origène sulla vita sacramen¬ 
tale del suo tempo e sia la visione che egli ne propone, 
come abbiamo precedentemente fatto per il culto e la 
gerarchia. 
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I. IL BATTESIMO 


La dottrina del battesimo occupa un posto a parte 
nella teologia sacramentale di Origène 1 . Come, in altri 
settori, la sua concezione del culto è funzione della sua 
visione personale di didascalo, così qui è l’espressione 
della tradizione della Chiesa. Questa dottrina forma, 
con quella della redenzione e quella del martirio, che 
fanno parte dello stesso insieme, un blocco che è stato 
sottratto alle speculazioni che incontriamo altrove. Bi¬ 
sogna attribuire questo fenomeno al fatto che qui ci tro- 
viamo in presenza di dottrine per le quali, già a quel 
tempo, esisteva nella comunità uria tradizione molto 
ferma, ed anche, nel caso del battesimo, di ciò che Ori- 
gène come catecheta aveva assorbito di questa tradizio¬ 
ne comune. 

Innanzitutto, per ciò che concerne lo stato della di¬ 
sciplina del battesimo al tempo di Origène, dobbiamo 
osservare che è l'epoca in cui il catecumenato incomin¬ 
cia ad essere organizzato. Nella Chiesa primitiva, i pa¬ 
gani che desideravano convertirsi cercavano un parente 
o un amico che li istruisse e li presentasse al capo della 
comunità. Abbiamo un'eco pittoresca, una caricatura di 
questa propaganda cristiana clandestina, nel Discorso 
verace di Celso, che Origène cita per rispondergli. Celso, 
attaccando il proselitismo dei cristiani, aveva scritto: 
«Noi li vediamo, nelle case dei privati, dei cardatori, dei 
calzolai, dei conciatori, di gente senza alcun tipo di edu¬ 
cazione né di cultura; essi si guardano bene dall'aprir 
bocca fin tanto che vi sono i maestri che hanno età e giu¬ 
dizio, ma non appena possono prendere da parte dei bam¬ 
bini o qualche donna, privi di buon senso quanto essi, al¬ 
lora si mettono a raccontare delle meraviglie » (Contra 
Célsum, DI, 55). Questa caricatura ci móstra la situazio- 

1 Sulla questione del battesimo, esiste uno studio del F. Hugo Rah- 
ner, Taufe una geistliches Leben bei Origenes (Zeitsch. fiir Aszese und My- 
stik, 1932, pp. 205-223) 
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ne che esisteva all'epoca in cili scriveva Celso, cioè alla 
fine del II secolo. 

Nel rispondergli Origène, al contrario, ci descrive la 
situazione del suo tempo. Egli "protesta contro l’assimi¬ 
lazione del catecheta con i filosofi ambulanti: «Questi fi¬ 
losofi che parlano in pubblico non scelgono i loro ascol¬ 
tatori, ma chi vuole si ferma ed ascolta. I cristiani inco¬ 
minciano, per quanto è possibile, con il verificare le àni¬ 
me di coloro che desiderano ascoltarli, e le formano in 
modo particolare. Poi, quando questi uditori, prima di 
essere ammessi nella comunità, hanno dimostrato di a- 
ver progredito nel loro proponimento di vivere bene, al¬ 
lora vengono introdotti e costituiscono un gruppo sepa¬ 
rato di coloro che sono recentemente entrati e non han¬ 
no ancora ricevuto il sacramento della purificazione (xò 
crunPoXov to\> ajioKEKa-òóp-doa), mentre un altro gruppo è 
formato da coloro che hanno dimostrato di non volere 
altro che ciò che sì conviene ad un cristiano. Alcuni so¬ 
no incaricati di informarsi sulla vita e sui cost umi di co¬ 
loro che sono ammessi» (Contro. Celsum, DI, 51). 

Esiste quindi un catecumenato organizzato che è il 
germe di quello che sarà il catecumenato definitivo nel 
IV secolo: dapprima, un periodo indeterminato in cui il 
candidato è simpatizzante e viene istruito da privati; poi 
il tempo del catecumenato, di istruzione propriamente 
detta, in cui alcuni sono designati sia per insegnare che 
per formare. Su questa questione si può leggere B. Ca- 
pelle, L’introduction du catéckuménat à Rome, Rech. théol. 
anc. et méd., V, 1933 - pag. 129, e Lebreton, Le dévelop- 
pement des institutions ecclésiastiques àia fin du IP siè- 
cle, R. S. R., 1934 - pag. 129. 

Origène, che è stato egli stesso catecheta, è un testi¬ 
mone prezioso del contenuto della catechesi battesimale 
comune, che in parte era una preparazione morale. Egli 
insiste sulle disposizioni necessarie al battesimo. Questo 
è un argomento su cui si soffermeranno molto gli autori 
dell'antichità, e ciò per una ragione semplice: riniziazio- 
ne ai misteri pagani non esigeva alcuna trasformazione 
morale, non era una conversione. Nock ha messo in ri- 
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salto questo punto nel suo bel libro Conversion (pag. 14 
e segg.). Occoxreva dunque insistere sul fatto che il Cri¬ 
stianesimo comportava ima trasformazione morale: « Si 
quis vult baptizari, egrediatur. In effetti, colui che rima¬ 
ne nel suo vecchio stato e non abbandona le sue abitu¬ 
dini e la sua condotta, non si presenta affatto al battesi¬ 
mo nelle condizioni che convengono. È per questo che 
tutto ciò che dice Giovanni Battista a coloro che veniva¬ 
no a fcirsi battezzare da lui, io lo dico anche a voi, cate¬ 
cumeni e catecumene, a voi che vi disponete a venire al 
battesimo» (In Lue. Hom., XXII; IX, 146). E più in alto: 
«Venite, catecumeni, fate penitenza per ottenere il bat¬ 
tesimo in vista della remissione dei peccati: se qualcuno 
viene al battesimo con disposizioni colpevoli, non ottie¬ 
ne la remissione dei peccati. Per questo motivo, vi sup¬ 
plico, non venite al battesimo senza riflessione ed atten¬ 
ta circospezione, ma mostratevi prima dei degni frutti di 
penitenza. Passate qualche tempo in una vita pura, ed al¬ 
lora otterrete la remissione dei peccati» (In Lue. Hom., 
XX3; IX, 140; vedere anche In Ezech. Hom., VI, 7). 

Nelle sue Omelie Grigène si indirizza sovente ai ca¬ 
tecumeni che facevano parte del suo uditorio. Egli insi¬ 
ste molto sulla necessità della conversione morale che 
deve precedere il battesimo: «Voi che desiderate riceve¬ 
re il santo battesimo, innanzitutto dovete essere purifi¬ 
cati dalla fede, innanzitutto dovete, con l’ascolto del Ver¬ 
bo di Dio, strappare le radici dei vizi e placare le vostre 
abitudini barbare, affinché, rivestiti di umiltà e di dol¬ 
cezza, possiate ricevere la grazia dello Spirito Santo» 
(In Lev. Hom., VI, 2), o ancora: «Venite, catecumeni, fa¬ 
te penitenza per ricevere con il battesimo la remissione 
dei peccati» (In Lue. Hom., XXI). 

Origène insisterà sempre sull’importanza delle di¬ 
sposizioni nel ricevere i sacramenti. Arriva fino al punto 
di scrivere: «Se qualcuno viene al battesimo peccans, 
non ottiene la remissione dei peccati». E partendo dal 
simbolismo del battesimo, egli dice: «Occorre per prima 
cosa che tu muoia al peccato, per poter essere seppellito 
con il Cristo» (Comm. Joh., V, 8). 
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Ma insistendo sull'importanza delle disposizioni, 0- 
rigène insegna l'efficacia del sacramento in se stesso. In 
un ragguardevole testo, egli lo paragona alle guarigioni 
miracolose del Cristo: «È necessario sapere che, come le 
8uvà|X£i<; straordinarie nelle guarigioni operate dal Sal¬ 
vatore, simbolo di coloro che, in tutti i tempi, sono puri¬ 
ficati dal Logos da ogni malattia ed ogni impurità, furo¬ 
no tuttavia efficaci, nella loro realtà corporale, nel ri¬ 
chiamare alla fede coloro che avevano ricevuto la gra¬ 
zia, così il bagno di purificazione con l'acqua, simbolo 
della purificazione dell'anima lavata da ogni impurità 
ed ogni malizia, è come la virtù delle invocazioni alla 
Trinità adorata, per colui che si offre alla divinità, prin¬ 
cipio e sorgente delle grazie divine» (Comm. Joh., VI, 
17; IV, 142). 

Il parallelismo stabilito fra l'umanità del Cristo ed il 
rito visibile come strumento della grazia invisibile è mol¬ 
to importante è colloca bene il sacramentalismo sul suo 
vero piano. 

Però il molo del catecheta non è solamente di pre¬ 
parare i cuori, ma anche di istruire le intelligenze. Così, 
Origène precisa la natura della «grazia» battesimale. Es¬ 
sa è un mistero della morte e della resurrezione con il 
Cristo: «Coloro che sono battezzati, sono battezzati nel¬ 
la morte del Cristo e sono seppelliti con lui per il batte¬ 
simo nella morte» (Comm. Rom., VOI, 5). Origène ritro¬ 
va questo mistero nell'Esodo: «Ricordati di ciò che è sta¬ 
to letto prima, quando Mosè diceva al Faraone: Faremo 
un viaggio di tre giorni nel deserto ed immoleremo al Si¬ 
gnore nostro Dio. Era il triduum verso il quale si affret¬ 
tava Mosè e<i al quale si opponeva il Faraone. Egli non 
permetteva ai figli di Israele di raggiungere il luogo del 
miracolo, non permetteva loro di andare avanti in modo 
da poter gioire dei misteri del terzo giorno. Ascolta, in¬ 
fatti, il profeta che dice: Il Signore ci resusciterà dopo 
due giorni ed il terzo resusciteremo e vivremo sotto il suo 
sguardo (Osea, VI, 3). Il primo giorno è per noi la Pas¬ 
sione del Signore, il secondo è quello in cui egli è disce¬ 
so agli Inferi, il terzo è il giorno della resurrezione. E 
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così, il terzo giorno Dio li precedette, durante il giorno 
in una colonna di nuvole, durante la notte in una colon¬ 
na di fuoco. 

«Se, secondo quanto abbiamo detto prima, in queste 
parole l'Apostolo ci fa vedere il sacramento del battesi¬ 
mo, è necessario che coloro che sono battezzati nel Cri¬ 
sto, siano battezzati nella sua morte, che siano seppelliti 
con Lui e che con Lui siano resuscitati dai morti al terzo 
giorno, secondo le parole dell’Apostolo: Egli ci ha resu¬ 
scitati con Lui e con Lui ci ha fatti sedere nel cielo. Quan¬ 
do, dunque, tu riceverai il mistero del terzo giorno, il Si¬ 
gnore incomincerà a condurti ed a mostrarti egli stesso 
la via della salvezza» (/n Ex. Hom., V, 2; Baehrens, 186). 

In questo testo abbiamo la fusione di due interpre¬ 
tazioni paoline del battesimo: da ima parte, l’allusione a 
I Corinti, X, 2: il battesimo nella nuvola e nel mare; dal¬ 
l'altra a Romani, VI, 3: il battesimo come morte e resur¬ 
rezione con il Cristo. 

Un altro aspetto del battesimo, molto caro al Cristia¬ 
nesimo primitivo, è quello di liberazione nei confronti 
della potenza del demonio. Lo ritroviamo in Origène, che 
tratta questo argomento ancora a proposito dell'uscita 
dall’Egitto. Egli la ricollega all'interpretazione paolina: 
Nobis qualem tradiderit de his Paulus Apostolus intelli- 
gentice regulam videamus (In Ex. Hom., V, 1; Baehrens, 
182, 2). Ed aggiunge: «Vedete quanto la tradizione di 
Paolo differisca dal senso letterale. Ciò che gli Ebrei ri¬ 
tengono traversata del mare, Paolo la chiama battesimo; 
ciò che essi credono nuvola, Paolo stabilisce che è lo 
Spirito Santo». 

Origène non sviluppa oltre questa interpretazione sal¬ 
vo che su questo punto che ci interessa, ma che è molto 
importante per la comprensione del significato primiti¬ 
vo del battesimo: «[Paolo] definisce questo [passaggio] 
battesimo compiuto nella nuvola e nel mare affinché 
anche tu, che sei battezzato nel Cristo, nell’acqua e nello 
Spirito Santo, sappia che gli Egiziani ti perseguitano e 
vogliono ricondurti al loro servizio, cioè «i dominatori 
di questo mondo » e «gli spiriti malvagi » (Efesini, VI, 12) 
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che tu un tempo hai servito. Essi si sforzano di perse¬ 
guitarti, ma tu discendi nell'acqua e diventi sano e salvo 
e, purificato dal peccato, risali uomo nuovo, pronto a 
cantare il nuovo cantico» (V, 5; 190, 6-5). 

Troviamo in queste parole un aspetto essenziale del 
battesimo, quello della rinunzia all’impero del demonio 
e del passaggio al Regno di Cristo. È a questo aspetto 
che si ricollega la rinunzia a Satana e la confessione di 
fede al Cristo, ed è qui che il battesimo si aggancia alla 
teoria della redenzione come vittoria su Satana. Esso si 
continua nel martirio, poiché anche questo è considera¬ 
to la vittoria su Satana. Ciò rappresenta tutto un aspetto 
del pensiero di Origène, in cui egli è ima fedele eco della 
fede comune della Chiesa, poiché affonda profondamen¬ 
te nella propria esperienza cristiana di catecheta e di 
martire. 

Mistero di morte e di resurrezione, mistero di uscita 
dal regno del demonio ed ingresso nel Regno di Cristo, 
il battesimo è per Origène ben altre cose. Esso è nuova 
nascita, partecipazione alla natura divina nella carità 
(Comm. Rom., IV, 9; P. G., XIV, 997 C; Joh., XX, 37; P. 
377); è aggregazione al corpo della Chiesa (Comm. Rom., 
VHI, 5; P. G., XIV, 1168); è il ritorno al Paradiso ( Frag. 
Gen.; P. G., XII, 100); è un’unzione sacerdotale (In Lev. 
Hom., IX, 9; VI, 436). Di tutti questi aspetti, ne terrei in 
considerazione uno solo, il battesimo come unione mi¬ 
stica del Cristo e dell'anima: «Lo vedete dappertutto, i 
misteri si rispondono: vi è accordo delle figure fra l'An¬ 
tico e il Nuovo Testamento. Nell'Antico, è ai pozzi ed alle 
loro acque che ci si reca per trovare delle spose (allusio¬ 
ne a Rachele e a Rebecca); ed è nel bagno di acqua che 
la Chiesa si unisce al Cristo» (In Gen. Hom., X, 5; Lubac, 
pag. 193). 

Abbiamo notato che generalmente Origène espone 
la teologia del battesimo per mezzo di figure improntate 
all'Antico Testamento. Anche qui egli dipende dal meto¬ 
do catechetico primitivo. E questo è tanto più interes¬ 
sante poiché è la traccia, nella sua esegesi, di una dipen¬ 
denza dalla tipologia tradizionale, mentre il suo orienta- 
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mento è completamente differente. La traversata del Mar 
Rosso era una di queste figure tradizionali del battesi¬ 
mo. Il Giordano ne era un'altra: «Poiché noi ammettia¬ 
mo l'interpretazione del Giordano come potabile e pie¬ 
no di grazia, sarà utile citare Naaman, il siriano guarito 
dalla lebbra. Come nessuno è buono, se non uno solo, il 
Dio Padre, così fra i fiumi nessuno è buono se non il 
Giordano, capace di liberare dalla lebbra colui che, con 
fede, lava la sua anima in Gesù». 

Un secondo episodio è la traversata del Giordano da 
parte di Elia ed Eliseo: «Bisogna osservare il fatto che 
Elia, al momento di essere trasportato in cielo dall'ura¬ 
gano, prendendo il suo mantello lo arrotolò e con esso 
colpì l'acqua che si divise in due, ed essi passarono en¬ 
trambi, Elia ed Eliseo (Reg., IV, 2, 8). Egli fu più adatto 
ad essere elevato in alto perché era stato battezzato nel 
Giordano, poiché Paolo, come abbiamo detto, ha chiama¬ 
to battesimo la traversata miracolosa dell'acqua» (Comm. 
Joh., VI, 46; P. 155). 

Questo passo chiarisce un passaggio misterioso del¬ 
le Eclogce propheticce di Clemente d'Alessandria: «Il bat¬ 
tesimo stesso, che è segno della rigenerazione, non è for¬ 
se uscito fuori (éKPacni;) dalla materia per l'insegnamen- 
to del Salvatore? Questo fiume della materia, due profe¬ 
ti l'hanno attraversato e l'hanno aperto nella potenza del 
Signore» (Ec. proph., 5-6; Stàhlin, pag. 138). 

Tuttavia Origène, su questo punto, pur utilizzando 
un tema tradizionale, gli dà una forma particolare. In 
effetti, la tradizione conosceva due figure del battesimo 
che impiegava equivalentemente: la traversata del mar 
Rosso e la traversata del Giordano. Origène le combina 
come due momenti dell’iniziazione cristiana. Ecco ciò 
che scrive nelle Omelie su Giosuè (IV, 1): «Tu, che aven¬ 
do giustamente abbandonato le tenebre dell’idolatria, de¬ 
sideri accedere all'ascolto della Legge divina, incominci 
con l’abbandonare l'Egitto. Quando sei stato ammesso 
nel numero dei catecumeni ed hai iniziato ad obbedire 
ai precetti della Chiesa, hai passato il mar Rosso... Se, a- 
desso, tu vieni alla sorgente sacramentale del battesimo 
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e, in presenza dell’ordine sacerdotale e levitico, sei ini¬ 
ziato a questi venerabili e maestosi misteri che conosco¬ 
no soltanto quelli a cui è permesso conoscerli, allora, a- 
vendo passato il Giordano con il ministero dei sacerdo¬ 
ti, tu entrerai nella terra della promessa» (cfr. anche In 
Jos. Hom., I, 4). Qui l’itinerario completo, dall'uscita 
dall'Egitto all’entrata nella Terra Promessa, raffigura le 
tappe dell’iniziazione. Questo è caratteristico del meto¬ 
do di Origène. Egli allude all’interpretazione comune, 
ma la sviluppa in un senso personale. 

Fino ad ora abbiamo visto la concezione che Origè¬ 
ne ha della preparazione al battesimo e del battesimo 
stesso. Ma rimane un’ultima questione: il battesimo con¬ 
ferisce all’anima il principio della vita spirituale, ma ne 
segna solo la prima tappa. Questo appare nettamente 
sul piano morale nei rimproveri che Origène fa ai bat¬ 
tezzati che lo ascoltano siila chiesa di Cesarea ed ai quali 
rinfaccia le loro infedeltà alla grazia del proprio battesi¬ 
mo: «Tutti coloro che sono di Israele non sono Israeliti 
e tutti coloro che sono stati lavati dall'acqua non sono 
stati nello stesso tempo lavati dallo Spirito Santo. Io in¬ 
fatti vedo, nelle Scritture, che certi catecumeni sono sta¬ 
ti trovati degni della grazia dello Spirito Santo e che de¬ 
gli altri, dopo il battesimo, sono stati indegni della gra¬ 
zia dello Spirito Santo. Non ci sono dubbi che, ancora 
adesso, vi sono dei Cornelio nei gruppi dei catecumeni, 
e dei Simone fra i fedeli» (/« Num. Hom., m, 1). La vita 
spirituale completa deve essere, come l'ha ben mostrato 
il P. Hugo Rahner, lo sviluppo della grazia battesimale. 

Ma vi è un altro punto, che è quello della relazióne 
fra il battesimo d’acqua ed il battesimo escatologico. In¬ 
fatti la prospettiva di Origène è quella di un triplice bat¬ 
tesimo: il battesimo figurativo puro, quello dell'Antico Te¬ 
stamento e di Giovanni, il battesimo cristiano che è ad 
un tempo realtà in rapporto alla figura e figura in rap¬ 
porto alla realtà futura, ed infine il battesimo di fuoco 
dell'entrata nella gloria. Questo è stato visto molto bene 
dal P. de Balthasar ( Mysterìon , pp. 56-57): «H sacramen¬ 
to della Chiesa è sia figura che verità. Esso toglie da sé 
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ogni sozzura, rimpiazzandola con il fuoco divorante del¬ 
lo spirito. Ma a condizione che le disposizioni del sog¬ 
getto siano perfette come quelle degli Apostoli... Il pen¬ 
siero di Origène, lungi daU'opporre definitivamente ro- 
rcog e ò&ntteux, è dunque quello di una analogia multipla 
i cui gradi non sono rigorosamente separati». 

Questa prospettiva ci permette, per prima cosa, di 
stabilire ima relazione fra i differenti gradi della purifi¬ 
cazione: il battesimo, le purificazioni mistiche, il purga¬ 
torio, sono tre aspetti di ima stessa realtà che è la neces¬ 
sità, per chi deve essere unito al Dio Santo, di essere pu¬ 
rificato da ogni impurità e trasformato in santità. In se¬ 
condo luogo, ciò conferisce al battesimo un carattere e- 
scatologico, profetico, che è nella linea dell'economia sa¬ 
cramentale, sebbene spesso lo si disconosca. A tale pro¬ 
posito, si può leggere l'articolo del P. de Montcheuil sul 
significato escatologico del pasto eucaristico ( R. S. R., 
1945). Ciò che è vero per l'Eucaristia, lo è anche per il 
battesimo: esso copre tutti i tempi: Recolitur memoria, 
mens impletur grazia, futurce glorice pignus datar. Esso è 
memoriale della Passione e della Resurrezione, comuni¬ 
cazione attuale della grazia, figura della trasfigurazione 
escatologica. 

I testi di Origène si trovano innanzitutto nel Com¬ 
mentario su San Matteo: «Coloro che h ann o seguito il 
Salvatore, saranno assisi sui dodici troni giudicando le 
tribù d'Israele e riceveranno questo potere alla resurre¬ 
zione dei morti; ed è questa la rigenerazione (naXiyyevE- 
oioc) che è la nuova nascita (téveok^, quando la nuova 
terra ed i nuovi cieli saranno creati per coloro che si so¬ 
no rinnovati e sarà data la nuova Alleanza, ed il suo ca¬ 
lice. Di questa rigenerazione, il preambolo è quello che 
Paolo chiama bagno (Xouxpóv) della rigenerazione e ciò 
che, di questa novità, segue il bagno della rigenerazione 
nel rinnovamento dello spirito. E, senza dubbio, nella 
generazione nessuno è puro dal peccato, neppure se la 
sua vita non ha che un giorno, a causa del mistero della 
nostra generazione, nel quale ciascuno, nascendo, può 
far proprie le parole di Davide: Ecce in iniquitatibus con- 
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ceptus sturi. Ma nella rigenerazione con l'acqua, ogni 
uomo che è stato generato dall'alto nell'acqua e nello 
spirito sarà puro dal peccato e, se posso osare dirlo, pu¬ 
ro «in specchio ed in enigma». Ma nell'altra rigenerazio¬ 
ne, quando il Figlio dell'uomo sarà seduto sul trono del¬ 
la sua gloria, ogni uomo che perverrà a questa rigenera¬ 
zione nel Crist, sarà assolutamente puro dal peccato, nel 
faccia a faccia - ed è passando attraverso il bagno della 
rigenerazione che si perviene a questa rigenerazione... 
Nella rigenerazione con l'acqua, noi siamo seppelliti con 
il Cristo. Nella rigenerazione di fuoco e di spirito, siamo 
conformati al corpo della gloria del Cristo, seduto sul 
trono della sua gloria e noi stessi seduti sui dodici troni, 
se, avendo lasciato tutto, in particolare per il battesimo, 
noi lo abbiamo seguito» (Comm. Mt., XV, 23). 

Questo ammirevole passaggio applica all'ordine sa¬ 
cramentale la dottrina paolina dell'opposizione dello spe- 
culum e del faccia a faccia. Il battesimo è ima rigenera¬ 
zione in speculo, ossia non irreale, ma che è solamente 
l'ombra della purificazione totale. Queste due rigenera¬ 
zioni sono nella continuazione l’una dell’altra. A partire 
da qui, si può edificare tutta una teologia sacramentale. 

Ma, peraltro, egli non indica la natura della seconda 
rigenerazione, quella che precede l’entrata nella gloria. 
La XXIV Omelia su San Luca precisa questo punto: 
«Quando Gesù battezza nello Spirito Santo e quando 
battezza nell'acqua? È in uno stesso momento o in mo¬ 
menti differenti? Voi, egli dice, sarete battezzati nello 
Spirito Santo fra pochi giorni. Gli Apostoli furono bat¬ 
tezzati nello Spirito Santo dopo la sua ascensione al cie¬ 
lo; che siano stati battezzati nel fuoco, la Scrittura non 
lo riporta. Ma come Giovanni invitava al battesimo al¬ 
cuni di quelli che venivano ai bordi del Giordano e ne 
scartava degli altri, così si comporterà nel fiume di fuo¬ 
co il Signore Gesù con la spada di fuoco, in modo che o- 
gni uomo che, all'uscita da questa vita, desideri entrare 
in Paradiso ed abbia bisogno di essere purificato, egli lo 
battezza in questo fiume e lo conduce al luogo dei suoi 
desideri, mentre colui che non ha i segni del primo bat- 
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tesimo egli non lo battezzerà nel fiume di fuoco. Infatti 
è necessario essere prima battezzati nell'acqua e nello 
spirito in modo che, quando si arriva al fiume di fuoco, 
si può mostrare di aver custodito le purificazioni di ac¬ 
qua e di spirito e perciò meritare di ricevere il battesimo 
di fuoco nel Cristo Gesù» (In Lue. Hom., XXIV). 

Quest'ultimo passaggio è stato a lungo studiato da 
C.-E. Edsman (Le fleuve de feu). Non dobbiamo qui esa¬ 
minare le concezioni escatologiche che esso suppone, 
né le sue origini: rileveremo solamente che il tema della 
spada di fuoco del Paradiso è collegato a quello di un 
fiume di fuoco escatologico. Ciò che per noi è importan¬ 
te, è la struttura battesimale di questo tema escatologi¬ 
co, che ritroviamo altrove in Origène. Nelle Omelie sul¬ 
l’Esodo, VI, 3, esso è messo in relazione con quello del 
mar Rosso, che distrugge i peccatori ed attraverso il qua¬ 
le i giusti passano senza danno. Tale tema dà alla teolo¬ 
gia del battesimo la sua continuazione escatologica e ne 
fa la perfetta espressione della fede comune della Chiesa. 


IL L’EUCARISTIA 


Con l’Eucaristia torniamo alle prospettive personali 
del nostro autore. Nell'antichità, la dottrina eucaristica 
di Origène non era stata oggetto di alcuna discussione. 
È, al contrario, imo dei punti che hanno maggiormente 
attirato l'attenzione dei teologi moderni. Infatti i prote¬ 
stanti si sono appoggiati su Origène per negare la pre¬ 
senza reale ed affermare ima teoria simbolica dell'Euca¬ 
ristia. I cattolici non hanno fatto fatica a mostrare che 
certi testi affermano chiaramente la presenza eucaristi¬ 
ca. Ma, per i testi evidentemente simbolici, essi li rifiu¬ 
tano in generale come senza rapporto con rEucaristia 2 . 

Ora, questa separazione dei testi fa violenza al pen- 

2 Battifol, L’Eucharistìe, pag. 270. 
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siero di Origène e proviene da chi non vede la prospetti¬ 
va che è la sua, come ha giustamente rilevato il P. de 
Balthasar ( Mysterion , pag. 545). Se si vuole comprende¬ 
re il pensiero sacramentale di Origène, è necessario qui, 
come dappertutto, ricordarsi di tre cose: la prima è la 
sua concezione tipologica: le istituzioni dell'Antico Te¬ 
stamento sono le figure della realtà invisibile del Nuovo 
- e non della realtà della Chiesa visibile; in secondo luo¬ 
go Origène, didascalo, insiste sempre molto di più sul 
sacramento della predicazione che su quello della litur¬ 
gia; in terzo luogo, infine, i segni visibili del culto - ed è 
qui che appare la sua mentalità platonica - lo interessa¬ 
no come segni delle realtà spirituali. Detto questo, egli 
non nega affatto la realtà dell’Eucaristia, ma è evidente 
che,' per una tripla ragione, egli sarà portato a minimiz¬ 
zarla. La testimonianza che le rende ha quindi maggior 
valore. 

Abbiamo visto, nel passaggio dell’Omelia sui Nume¬ 
ri da cui siamo partiti, Origène parlare del «modo di ri¬ 
cevere l’Eucaristia e della spiegazione del rito secondo il 
quale essa si compie» (V, 1). L’allusione al sacramento 
dell’Eucaristia non può essere più chiaro. Il Contra Cel- 
sum contiene un altro testo interessante: «Noi che ren¬ 
diamo grazie al Creatore dell’Universo, mangiamo i pa¬ 
ni offerti con azione di grazie (eù^apiaxia) e preghiere 
sulle oblazioni, divenuti in qualche modo un corpo con¬ 
sacrato dalla preghiera e che santifica coloro che ne u- 
sano in una buona disposizione» (VM, 32). 

Vi è qui un'allusione precisa alla preghiera consa- 
cratoria sui pani, chiamata eucaristia, alla realtà consa¬ 
crata di questi pani, agli effetti santificanti della comu¬ 
nione ed alle disposizioni che essa richiede. Il testo non 
può essere più chiaro. Più lontano leggiamo: «Abbiamo 
un sacramento (où|j.poA,ov) dell’azione di grazia verso 
Dio chiamato Eucaristia» (Vm, 57). Questo testo, lungi 
dall’indebolire il precedente, come è stato sostenuto, 
non fa che confermarlo. Abbiamo altre due allusioni 
precise a dei riti che accompagnano l’Eucaristia. La pri¬ 
ma concerne il bacio di pace: «Di questo testo ( Rom ., 
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XVI, 16) e di altri simili, l'usanza si è trasmessa nelle 
chiese i cui fratelli, dopo le preghiere, si danno un bacio 
l'un l'altro. L'apostolo chiama questo bacio “santo”, per¬ 
ché ci insegna innanzitutto che santi sono i baci che si 
danno nelle chiese, e poi che non devono essere simula¬ 
ti. Che il bacio del fedele porti in lui la pace e la sempli¬ 
cità in ima carità non finta» (Comm. Rom., X, 33; vede¬ 
re anche Comm. Cant., /; Baehrens 92). H secondo pas¬ 
saggio si riferisce all'usanza di ricevere il pane consa¬ 
crato nella mano destra: «Voi sapete, voi che avete l’abi¬ 
tudine di assistere ai divini misteri, come, quando rice¬ 
vete il corpo del Signore, lo conservate con molta pre¬ 
cauzione e venerazione per paura che ne cada una bri¬ 
ciola e che qualcosa del dono consacrato sia perduta» 
(In Ex. Hom., XH3, 3). 

Detto questo sui riti, il punto sul quale Origène met¬ 
te di più l’accento, qui come per il battesimo, è quello 
delle disposizioni necessarie per ricevere il sacramento. 
Niente gli sarebbe più estraneo di una concezione che 
insistesse esclusivamente sull'efficacia del sacramento 
come tale e mini m izzasse l'aspetto spirituale. Citiamo 
innanzitutto un testo chiaro e di portata assai generale: 
«Tu disprezzi il giudizio di Dio sui negligenti e gli avver¬ 
timenti della Chiesa. Non temi di comunicare al corpo 
di Cristo, avvicinandoti all’Eucaristia, come se tu fossi 
puro ed innocente, come se in te non ci fosse nulla di 
indegno, ed in tutto questo pensi di sfuggire al giudizio 
di Dio. Non ti ricordi di quello che è scritto: “Vi sono fra 
di voi degli infermi e dei malati "? Perché molti sono in¬ 
fermi? Perché essi stessi non si mettono alla prova, né si 
esaminano, né comprendono cosa significa comunicare 
alla Chiesa o avvicinarsi a così grandi ed eccellenti sa¬ 
cramenti» (vedere anche In Lev. Hom., XIII, 5; In Ps. 
Hom., n, 6; P. G., XII, 1386). Abbiamo qui come un'eco 
delle preghiere di umiltà che precederanno la liturgia 
eucaristica. 

Ma bisogna riconoscere che in altri passaggi Origè¬ 
ne mette a tal punto l'accento sulle disposizioni, che 
sembra eliminare l’azione del sacramento come tale. Co- 
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sì in questo passaggio importante e difficile: «Dunque, 
se si tratta del corpo del Cristo, l'efficacia ne è percepita 
da chi ne usa a condizione che egli partecipi a questo 
pane con uno spirito puro ed una coscienza innocente. 
Così, se non lo mangiamo, per il fatto stesso di non 
mangiare di questo pane santificato dalla parola di Dio 
e dall’invocazione (èvxeo^iq), non siamo privati di alcun 
bene, né, se lo mangiamo, [per il fatto stesso di man¬ 
giarlo], siamo colmati di alcun bene; in effetti, la causa 
della privazione è la malizia ed i peccati, e la causa del¬ 
l’abbondanza è la giustizia e gli atti di virtù, secondo il 
detto di Paolo: Né se mangiamo siamo nell'abbondanza, 
né se non mangiamo siamo nella privazione » {Comm. 
Mt., XI, 14). 

Questo testo è interessante per l’allusione precisa al¬ 
la consacrazione. Lo è più ancora per la forza con la 
quale egli insiste sulla necessità delle disposizioni per 
ricevere la grazia della comunione. Sembrerebbe anche 
aver l'aria di negare che il sacramento come tale abbia 
una efficacia. Ma noi abbiamo già visto che questo non 
era affatto il pensiero di Origène. 

Ciò che egli vuol dire semplicemente è che la man- 
ducazione materiale come tale, separata dalle disposi¬ 
zioni spirituali, è mutile all'anima. Questo, d'altra parte, 
era stato prima precisato da Origène, dicendo che «ciò 
che è consacrato dalla parola di Dio e dalla preghiera 
non santifica necessariamente chi ne usa; altrimenti 
santificherebbe anche colui che mangia indegnamente il 
pane del Signore». 

Origène è meno chiaro nella spiegazione che viene 
dopo. Egli distingue due aspetti nell’«alimento santifica¬ 
to dalla parola di Dio e dall'invocazione»: «In quanto 
materia, va nel ventre e viene evacuato; ma poiché la 
preghiera è sopraggiunta su di esso, secondo l’analogia 
della fede, diviene efficace, causa il discernimento dello 
spirito, che vede ciò che è efficace. E non è la materia 
del pane, ma la parola pronunciata sul pane che è effi¬ 
cace per colui che lo mangia in una maniera non inde¬ 
gna del Signore». L’espressione è maldestra, ma il pen- 
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siero è chiaro. Origène afferma che ciò che santifica è il 
sacramento. Ma non è il pane come tale, bensì il pane 
con l'invocazione. 

Rimane che Origène sembra distinguere due aspetti 
nel pane. La teologia tomista distingue la substantia e la 
species. La distinzione di Origène, più platonica, ricono¬ 
scerebbe due zone di esistenza, la materia corruttibile 
apparente e la realtà incorruttibile del corpo del Cristo. 

Non vi è così alcun dubbio che se alcune formula¬ 
zioni sono ancora incerte, la teologia eucaristica di Ori- 
gène è ortodossa. Ma ciò che resta vero, e che si ricon¬ 
giunge all'insieme della dottrina origenista del culto, è 
che Origène sminuisce un po’ l’Eucaristia a vantaggio 
della manducazione spirituale della parola scritturale. 
Egli continua: «Questo sia detto del corpo tipico e sim¬ 
bolico (tujciko'u icori cropPoXiKot)). Poiché si potrebbe an¬ 
che dire molto del Verbo stesso, che si è fatto carne e 
vero alimento». Vediamo apparire nuovamente l'opposi¬ 
zione delle due manducazioni, la manducazione del cor¬ 
po sacramentale e quella del Verbo stesso, presente nel¬ 
la parola. 

Ritroviamo questa opposizione altrove. Essa è una 
delle costanti della teologia eucaristica di Origène. Così 
nelle Omelie sui Numeri : «Si dice che noi beviamo il 
sangue del Cristo, non solamente nel rito dei sacramen¬ 
ti, ma anche quando riceviamo le parole» (XVI, 9; VII, 
152). Qui l’opposizione dei due sacramenti, quello del 
rito e quello della parola, è molto chiara. Di questi due 
modi di ricevere il Verbo, Origène sembra senz'altro 
mettere il secondo su un piano più alto. Leggiamo nel 
Commento a Giovanni : «Che il pane e la bevanda siano 
presi dai semplici (a7tò.ouoT8poi<;) secondo il senso più 
comune dell'Eucaristia, ma per coloro che sono capaci 
di comprendere più profondamente, siano intesi secon¬ 
do la maniera più divina, come conviene per il Verbo di 
verità fatto nutrimento» (XXXH, 24; Pr. 468). 

In un passaggio che abbiamo già citato in parte, O- 
rigène, dopo aver ricordato con quanta cura i cristiani 
evitano di perdere le briciole del pane eucaristico depo- 
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sto nella loro mano destra, continua: «Se avete tante 
precauzioni nel conservare il corpo, ed avete ragione ad 
agire così, come potete pensare che sia meno colpevole 
trascurare il Verbo di Dio piuttosto che il suo corpo?» 
{In Ex. Hom., XIII, 3). 

Leggendo questi testi, non possiamo non pensare al¬ 
l'opposizione che Origène faceva, a proposito della Pa¬ 
squa, tra la folla, che ha bisogno di segni sensibili, e gli 
spirituali, che hanno bisogno soltanto della Pasqua spi¬ 
rituale. Il culto visibile ed i sacramenti sembrano neces¬ 
sari solo per i semplici. Vi è una chiara affermazione 
della superiorità della manducazione spirituale. Occorre 
notare, a tal proposito, che per Origène il pane è un 
simbolo del Logos, sia nell’Antico Testamento che nel 
Nuovo. Esso non è una figura dell'Eucaristia, ma del 
Verbo stesso. Ritroviamo sempre la stessa difficoltà a 
collocare il mondo dei sacramenti nel pensiero del no¬ 
stro autore. I passaggi che ci danno questa interpreta¬ 
zione dei testi dell’Antico e del Nuovo Testamento sono 
numerosi, come nelle Omelie sul Levitico: «Il Signore ha 
detto: Se voi non mangiate la mia carne e non bevete il 
mio sangue, non avrete la vita in voi. Poiché Gesù è com¬ 
pletamente puro, tutta la sua carne è nutrimento e tutto 
il suo sangue è bevanda, perché tutto ciò che egli opera 
è santo e tutto ciò che dice è vero. È per questo motivo 
che la sua carne è veramente un nutrimento ed il suo 
sangue veramente ima bevanda. Infatti, per la carne e 
per il sangue della sua parola, come con un puro nutri¬ 
mento, egli disseta e restaura tutto il genere umano» 
(VH, 5; VI, 387). 

Il seguito del testo mostra bene qual’è la sua pro¬ 
spettiva: «Colui che non vuole intendere queste cose, co¬ 
lui che le deforma e ne devia il senso alla maniera di co¬ 
loro che dicono: Come può darci costui la sua carne da 
mangiare? Chi lo può ascoltare?, questi si separa da lui. 
Ma voi, se siete figli della Chiesa, se siete istruiti sul sen¬ 
so spirituale ( mysteriis ) dell'Evangelo, se il Verbo fatto 
carne abita in voi, riconoscete che quello che diciamo 
proviene dal Signore. Riconoscete che le cose che sono 


93 



scritte nei libri sacri sono delle figure e così esaminatele 
e comprendetele come degli spiritu£di e non come dei 
carnali. Infatti, se lo prendere come dei carnali, esse vi 
feriscono e non vi nutrono. Anche nell'Evangelo vi è una 
lettera che uccide». Si nota qual’è l’interferenza dei pia¬ 
ni in Origène. Nel suo spirito, l’opposizione è qui fra il 
culto ebraico materiale, che egli condanna a giusto tito¬ 
lo, ed il culto cristiano, puramente spirituale. Come sem¬ 
pre, il significato del culto cristiano visibile è lasciato un 
po' da parte. 

Ma sarebbe un errore credere che questo aspetto sia 
misconosciuto. E ciò appare in un altro passaggio: «Egli 
non dormirà fino a quando non avrà mangiato il sangue 
dei feriti. Come potrà questo popolo, così degno di elo¬ 
gio, bere il sangue dei feriti, quando nutrirsi di sangue è 
proibito da Dio con dei comandamenti così forti? Che ci 
dicano qual è questo popolo che ha l’abitudine di bere il 
sangue. È sentendo queste cose nell’Evangelo che gli E- 
brei si scandalizzarono. Ma il popolo cristiano le ascol¬ 
ta, vi aderisce e segue colui che dice: Se voi non bevete il 
mio sangue, non avrete la vita. Si dice che noi beviamo il 
suo sangue non solo nel rito dei sacramenti, ma quando 
riceviamo le parole del Cristo, nelle quali è contenuta la 
vita» (/« Num. Hom., XVI, 9). Vedi cimo che qui Origène 
oppone alla concezione letterale e grossolana degli E- 
brei, non solamente la manducazione della parola, ma 
anche quella del sacramento, che rientra dunque nel cul¬ 
to spirituale. 

Di questo culto spirituale, però, l’Eucaristia segna il 
grado inferiore e l’ebbrezza mistica il culmine: «Questo 
pane che il Dio-Verbo testimonia essere il suo corpo, è il 
Verbo che nutre le anime, il Verbo che procede dal Dio- 
Verbo ed il pane che procede dal pane celeste. E questa 
bevanda che il Dio-Verbo testimonia essere il suo san¬ 
gue, è il Verbo che disseta ed inebria in modo eccellente 
i cuori di coloro che lo bevono. Infatti il Dio-Verbo chia¬ 
mava il "suo corpo" non questo pane visibile che teneva 
nelle sue mani, ma il Verbo in sacramento dal quale 
questo pane doveva essere spezzato... In effetti, il corpo 
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o il sangue del Dio-Verbo potevano essere altra cosa che 
il Verbo che nutre o il Verbo che fa esultare?» (Comm. 
Ser. Mt., 85; P. G., XIH, 1734). 

Appare qui un ultimo tratto con il vino che inebria. 
È un’allusione liturgica al Salmo XXII che veniva canta¬ 
to durante la notte pasquale e che costituiva una specie 
di simbolo dei sacramenti. Per conseguenza la liturgia 
eucaristica è soggiacente. Ma ciò che è direttamente e- 
spresso è l'estasi che dà il Verbo all’anima, dunque an¬ 
cora l'aspetto spirituale e propriamente mistico. 

E questo ci conduce a un’ultima conseguenza, e cioè 
che vediamo apparire un tratto che rimarrà ormai un 
carattere della teologia sacramentale della Chiesa d’O- 
riente, ossia il parallelismo fra i sacramenti e la mistica. 
Tale carattere che si manifesta qui in Origène, che Gre¬ 
gorio di Nyssa svilupperà, troverà la sua ultima e perfet¬ 
ta espressione in Nicolas Cabasilas. Su questo bisogna 
leggere le pagine della Lot-Borodin: La gràce déifiante 
des sacrements d'après Nicolas Cabasilas (Rev. Se. Phil. 
Théol., nov. 1935-apr. 1936). Il Battesimo è il sacramen¬ 
to dell'iniziazione, la Cresima quello del progresso, l’Eu¬ 
caristia quello dell'unione. A questi gradi corrispondono 
i tre libri di Salomone: i Proverbi alla conversione, l'Ec- 
clesiaste all'illuminazione, il Cantico all'unione: «La teo¬ 
logia dei sacramenti, di cui la palingenesi battesimale è 
stata la prima iniziazione, raggiunge la teologia degli 
stati mistici ed apre alle anime cristiane la via delTèv©- 
<nq-i9écoai<;» (aprile 1936, pag. 328). 


m. LA PENITENZA 


Nella dottrina origenista della penitenza, ritroviamo 
le stesse prospettive che in quella degli altri sacramenti. 
A questo riguardo, il P. de Balthasar ha torto nel vedervi 
un'eccezione. Origène insiste molto anche qui sulle di¬ 
sposizioni del soggetto. Vi insiste talmente che Hai Koch 
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(.Pronoia et Paideusis, pag. 82) ritiene che per lui «essen¬ 
do il peccato non un debito, ma la separazione della vo¬ 
lontà dal bene, l'essenziale è il ritorno dell'adesione al 
bene, non il placarsi della collera divina». In altri termi¬ 
ni, la penitenza si riconduce alla conversione. E Koch 
appoggia la sua teoria da una parte sulle tesi di Po- 
schmann (Die Sundervergébung bei Origenes, 1912), che 
pretende che la remissione della colpa, nella Chiesa anti¬ 
ca, era meritata con l'espiazione della pena e che la ri¬ 
conciliazione con la Chiesa riguardava l'esteriorità e non 
era un'assoluzione in senso dogmatico; e, dall'altra par¬ 
te, sulla concezione generale che Origène ha del castigo, 
come essenzialmente ordinato a portare la conversione 
della libertà e che sarebbe fondato sulla concezione della 
penitenza vista unicamente come pena esterna mirante 
all'emendamento del soggetto (Koch, pag. 135-139). 

Ora, il pensiero di Origène è completamente diver¬ 
so. Lungi, innanzitutto, che la sua dottrina della peni¬ 
tenza apporti degli argomenti alla tesi di Poschmann, 
essa al contrario è, nell’antichità cristiana, la più esplici¬ 
ta sul ruolo del Tassoluzione sacerdotale nella remissio¬ 
ne dei peccati. Qui ancòraTpiu^che ih qualsiasi altra 
parte, Origène appare come un testimone prezioso della 
fede della Chiesa 3 , anche se è vero che, come dappertut¬ 
to, egli insiste molto sulle disposizioni del soggetto e 
sulla virtù della penitenza. 

Quando alla sua concezione generale del castigo con¬ 
cepito come curativo ed educativo, essa permette a Ori- 
gène di dare alle pene ecclesiastiche un senso positivo e 
di farle così rientrare nel quadro generale del suo pen¬ 
siero, ma non esclude affatto una remissione dei peccati 
da parte della Chiesa. Tutt'al più si può ancora dire che 
Origène insiste poco sul rito del sacramento e pensa su¬ 
bito siila guarigione operata dal Verbo. 

La questione è ben impostata nella seconda Omelia 
sul Levitico-, «Coloro che ascoltano l'insegnamento della 

3 Vedere Galtìer, L'Église et la rémission des péchés aux premiers 
siècles, pp. 184-213. 
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Chiesa forse diranno: le cose andavano meglio per gli an¬ 
tichi {ebrei] che per noi, poiché il perdono era accordato 
ai peccatori con i sacrifici offerti secondo i diversi riti, 
mentre per noi vi è solamente un perdono dei peccati, 
quello che è dato all'inizio con la grazia del battesimo. 
Dopo questo, nessuna misericordia, nessun perdono so¬ 
no accordati al peccatore. Ed è vero che conviene che la 
regola del cristiano, per il quale il Cristo è morto, sia più 
stretta. Per loro, era sgozzati dei buoi, delle pecore; per 
te, il Figlio di Dio è stato messo a morte e tu prendi an¬ 
cora piacere nel peccato. Però, nel timore che ciò stimoli 
meno la tua energia verso la virtù, oppure che ti faccia 
cadere nella disperazione, dopo che hai sentito quanti 
sacrifici vi erano nella Legge per i peccati, ascolta adesso 
quanta remissione dei peccati vi è nell’Evangelo. 

«La prima è quella per la quale noi siamo battezzati 
per tajemissione dei peccati. La seconda remissione è 
nel(miarari^ subito. La terza è quella ottenuta con(fele^ 
jnòsimu jìl Signore infatti ha detto: Donate quello che a- 
vete ed ecco, tutto è puro per voi. La quarta si ottiene 
quando noi rimettiamo le offese ai nostri fratelli. La 
quinta è quando qualcuno solleva un peccatore dal suo 
errore. Infatti la Scrittura dice: Colui che solleva un pec¬ 
catore dal suo errore salva la sua anima dalla morte e co¬ 
pre la moltitudine dei peccati. La sesta si ha con l’abbon¬ 
danza della carità, secondo il detto del Signore: I suoi 
peccati le sono rimessi poiché élla ha molto amato. Ve ne 
è ancora ima settima, dura e penosa, che si fa con la pe¬ 
nitenza, quando il peccatore inonda il suo letto di lacri¬ 
me e non si vergogna di confessare al prete del Signore 
il suo peccato e di chiedergli un rimedio» (In Lev. Hom., 
H, 4; VI, 297). 

In questo testo vediamo accostate delle realtà di or¬ 
dine differente. Ma la menzione della confessione sacra¬ 
mentale è molto chiara. Al tempo di Origène, come era 
esercitato questo ministero della penitenza? Al riguar¬ 
do, egli ci fornisce degli insegnamenti preziosi, partico¬ 
larmente in un testo del De Oraticme: «Colui che è ricol¬ 
mato dello Spirito da Gesù, come gli Apostoli, e dai cui 
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frutti si può riconoscere che ha ricevuto lo Spirito Santo 
ed è divenuto spirituale per il fatto che è condotto dallo 
Spirito come il Figlio di Dio, per comportarsi in tutto 
secondo ragione, costui rimette ciò che Dio rimette e ri¬ 
tiene i peccati inguaribili... Io non so come alcuni si ar¬ 
rogano una potenza più che sacerdotale, mentre forse 
non hanno neppure la scienza sacerdotale, si vantano di 
poter rimettere i peccati di idolatria, di adulterio, di for¬ 
nicazione, come se la preghiera che pronunciano su co¬ 
loro che hanno osato questi crimini cancellasse anche le 
colpe mortali» (De Oratione, 28). 

Di questo testo importante e difficile, vi sono parec¬ 
chie cose da tenere in considerazione. La prima è il rife¬ 
rimento ad una preghiera pronunciata sui peccatori dal 
prete e che ha il potere di rimettere almeno alcuni pec¬ 
cati. H P. Galtier vi vede la più antica e più chiara allu¬ 
sione all'assoluzione sacramentale. La seconda è il rife¬ 
rimento ai peccati irremissibili. Non si tratta di peccati 
irremissibili da parte di Dio, né da parte della Chiesa, 
ma di peccati per i quali non è sufficiente un'assoluzio¬ 
ne imm ediata. Essi devono essere «ritenuti», trattenuti, 
vale a dire che il peccatore si deve prima sottomettere 
ad una penitenza preliminare. Questo è il senso che gli 
altri testi di Origène suggeriscono. 

Nelle Omelie sul Levitico, egli ricorda che sotto l'An¬ 
tico Testamento l'adulterio, che è imo dei peccati incu¬ 
rabili, era punito con la morte, ed aggiunge: «Ma ades¬ 
so, non si deve più sopportare una pena corporale, né u- 
na purificazione del peccato con un supplizio corporale, 
ma con la penitenza» (XI, 2; Baehrens, 451). Questa pe¬ 
nitenza consisteva nell’esclusione dalla comunità per un 
tempo definito, accompagnata da opere espiatorie. Il te¬ 
sto di Origène mostra, in terzo luogo, per il fatto stesso 
che distingue le due categorie di colpe, che al di fuori 
della penitenza pubblica che verte sulle colpe incurabili, 
vi era un’assoluzione sacramentale per gli altri peccati, 
che corrisponde alla nostra penitenza privata. Infine, 
l’ultimo tratto è il carattere spirituale che deve avere co¬ 
lui che assolve. 
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Il punto più importante ed in cui la testimonianza di 
Origène ha un eccezionale valore, è quello della distin¬ 
zione dei due modi di penitenza, e dunque l'affermazio¬ 
ne della penitenza privata. Origène, a più riprese, distin¬ 
gue due categorie di peccati di cui una comporta un'e¬ 
sclusione dalla comunità, e l'altra non la richiede. Così, 
parlando del dovere che hanno i pastori della Chiesa di 
escludere le cattive pecore, egli aggiunge: «Noi non dire¬ 
mo queste cose, per evitare che per ima colpa leggera 
qualcuno sia escluso» (In Jos. Hom., VII, 6). Altrove, 
parlando di queste stesse colpe: «Una colpa di questo 
genere può sempre essere riparata, e non ti è mai proi¬ 
bito di fare penitenza per queste colpe. Nelle colpe più 
gravi, infatti, la penitenza non è concessa che una volta. 
Ma queste colpe ordinarie, in cui cadiamo sovente, rice¬ 
vono costantemente il perdono» (In Lev. Hom., XV, 2). 

In ogni caso, però, la penitenza per questi peccati 
leggeri comporta l'intervento di un sacerdote: «Il laico 
non può fare scomparire lui stesso il suo peccato, ha bi¬ 
sogno del sacerdote o anche di qualcuno più in alto; per 
ottenere la remissioni dei peccati ha bisogno del ponte¬ 
fice» (In Num. Hom., X, 1). E ancora: «Vado più lonta¬ 
no;, colui che non ha lo zelo della santità non pensa, 
quando ha peccato, di fare penitenza per la sua colpa; 
non sa cercare il rimedio. Sono i santi che fanno peni¬ 
tenza per i loro peccati, che sentono le loro ferite, vanno 
alla ricerca dei sacerdoti, chiedono la guarigione e la 
purificazione al pontefice». Non si può essere più chiari 
nell'affermazione che le colpe leggere sono rimesse dal¬ 
l'assoluzione sacerdotale. 

In tutto, questo, Origène è un testimone della tradi¬ 
zione comune. Tuttavia, su di un punto appaiono le sue 
concezioni personali: è il legame che stabilisce fra la san¬ 
tità ed il potere di rimettere i peccati. Se riconosce sen¬ 
z'altro che questo potere è legato al sacerdozio, non ne 
ammette la validità se il prete è indegno: «Coloro che ri¬ 
vendicano la dignità dell'episcopato insegnano che ciò 
che legano è legato nei cieli e ciò che rimettono è rimes¬ 
so nei cieli. Ma diciamo che parlano giustamente a con- 
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dizione che essi facciano l'opera per la quale è stato det¬ 
to a Pietro: Tu sei Pietro e su questa pietra io costruirò la 
mia Chiesa. Le porte dell'Inferno non prevarranno con¬ 
tro chi vuol legare e sciogliere. Ma se egli stesso è legato 
nei lacci del peccato, legherà e scioglierà invano» (Comm. 
Mt., XII, 14). 

Così il potere delle chiavi appare in lui come al pun¬ 
to di giunzione delle due gerarchie. Origène testimonia 
di un tempo in cui la gerarchia sacerdotale riunisce in 
sé tutti i poteri. Ma egli vuole che ciò avvenga pratican¬ 
do la perfezione, alla quale alcuni di questi poteri gli 
sembrano legati. E se va troppo lontano condizionando 
alla santità il potere delle chiavi, rimane che ha ragione, 
nel considerare il sacerdozio come uno stato di santità, 
dal momento che esso assume delle funzioni che esigo¬ 
no degli uomini spirituali. Come ha giustamente detto il 
P. de Balthasar: «L'identità delle due gerarchie resta per 
la Chiesa non un sogno chimerico, ma un'esigenza es¬ 
senziale» (Mysterion, pag. 50). L'atteggiamento di Origè¬ 
ne dimostra non il disprezzo, ma l'alto concetto che egli 
ha del sacerdozio. 
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Capitolo IV 


ORIGÈNE E L’AMBIENTE FILOSOFICO 


I capitoli precedenti ci hanno mostrato che la vita e 
il pensiero di Origène si imm ergevano nella comunità 
cristiana, nella sua fede, nei suoi sacramenti, nel suo i- 
deale di santità. Ma, d'altra parte, il pensiero di Origène 
si è così definito in funzione della filosofia greca del suo 
tempo. Abbiamo visto in quali circostanze Origène è 
stato portato a studiare la filosofia. Non è, come Giusti¬ 
no o Clemente, un filosofo convertito al Cristianesimo e 
che conserva nel cristianesimo una mentalità di filoso¬ 
fo. È un apostolo, un missionario che comprende la ne¬ 
cessità, per esporre il Cristianesimo all'élite intellettuale 
del suo tempo, di conoscere la filosofia di cui vive que¬ 
sta élite, per poter rispondere alle sue difficoltà e mette¬ 
re l'accento sugli aspetti del Cristianesimo che possono 
più colpirla. 

Questo ci aiuta a comprendere il suo atteggiamento 
nei confronti della filosofia: da una parte, egli la di¬ 
sprezza, in quanto è una cosa di questo mondo, mentre 
la fede è ima partecipazione al vero mondo; egli la com¬ 
batte poiché è una visione del mondo che forma un tut¬ 
to e che si oppone alla visione cristiana: «Non toccare i 
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nutrimenti deludenti della filosofia, che ti distolgono 
dalla verità» (In Lev. Hom., X, 2). 

Ci ricorderemo il passaggio in cui Gregorio il Tau¬ 
maturgo riferisce che Origène, dopo aver guidato i suoi 
discepoli attraverso tutti i sistemi, «non lasciando loro i- 
gnorare alcuna dottrina dei greci», raccomandava di 
non attaccarsi ad alcuno di questi maestri, «anche se 
considerato perfettamente saggio (itav<yo<po<;) da tutti gli 
uomini», ma «di aderire a Dio solo ed ai suoi profeti» 
( Paneg ., XIV; P. G., X, 1093 A). A tal riguardo, Origène è 
lontano dal condividere Tottimismo di Clemente d'Ales- 
sandria che comparava i filosofi ai profeti e riconosceva 
in loro l’ispirazione del Logos 1 . 

Ma, del resto, Origène aveva compreso che se il dog¬ 
ma cristiano è di per sé assolutamente indipendente dai 
sistemi filosofici e dalla loro attualità, egli doveva tutta¬ 
via esporlo in funzione dei problemi che erano quelli del 
pensiero del suo tempo. 

Così, in lui non si tratta affatto di una dipendenza 
letterale, come quella che si trova in Clemente. Origène 
è un teologo che pensa per suo conto. Nei suoi scritti, 
alTinfuori del Contra Célsum, si trovano poche citazioni 
o allusioni precise a filosofi. Ma tuttavia, la sua filosofia 
si colloca in funzione della problematica del suo tempo, 
ossia delle questioni che erano principalmente discusse 
fra i filosofi. 

Ciò che caratterizza il pensiero del II secolo, è che 
esso è totalmente rivolto verso il problema dei rapporti 
fra Dio e l'uomo, cioè della Provvidenza. I filosofi si di¬ 
vidono in due gruppi: gli atei, epicurei ed aristotelici, 
che negano la Provvidenza o la limitano; gli altri: stoici, 
platonici, pitagorici, che la difendono, ma con delle sfu¬ 
mature differenti. Questioni come quelle delle manife¬ 
stazioni di Dio attraverso gli oracoli, come quella del 
ruolo dei dèmoni, come quella della libertà e del desti¬ 
no, sono al centro delle controversie: le si ritrovano in 

1 Vedere sulla questione i testi raggruppati da Hamack in Der Kir- 
chengeschichtliche Ertrag, I, pag. 39 e segg. 
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Luciano di Samosata ed in Apuleio di Madaura, in Elio 
Aristide ed in Massimo di Tiro, in Albino ed in Celso 2 . 

Il pensiero di Origène affonda in questa problemati¬ 
ca. In un libro molto curioso: Célsus und Orìgenes, die 
Gemeinsame ihrer Weltanschauunhg (Giessen, 1926), la 
Miura Stange ha mostrato come Celso e Origène, i due 
avversari, avessero ima stessa mentalità, quella del loro 
tempo. Dobbiamo per questo dire che il pensiero di Ori- 
gène sia un pensiero ellenistico, che egli sia un anello 
del platonismo? 

Questa è la tesi di De Faye e soprattutto di Koch 
(Pronoia et Paideusis). Koch la spinge con vigore: la no¬ 
zione di Pronoia, egli dice, è nel cuore del sistema di O- 
rigène. Il concetto di Provvidenza è il problema centrale 
della filosofia del tempo. Dunque, in Origène tale nozio¬ 
ne è improntata alla filosofia del tempo. Presentata così, 
la tesi è completamente falsata. Quel che è vero, e che 
noi stabiliamo, è questo: il problema della Provvidenza 
è al centro del pensiero del II e m secolo. È per tale mo¬ 
tivo che Origène ha insistito sugli aspetti del Cristianesi¬ 
mo che corrispondevano a questo problema e che sono 
infatti costitutivi del Cristianesimo, e già messi in risal¬ 
to da Ireneo: il Cristianesimo considerato come una sto¬ 
ria, che è lo sviluppo di un piano di Dio, attraverso il 
quale egli conduce progressivamente le libertà umane a 
riconoscere la sua eccellenza. 

Il problema preciso che ci si pone è dunque di situa¬ 
re Origène nel contesto filosofico del suo tempo e, in¬ 
nanzitutto, di descrivere qual era il movimento delle i- 
dee in quel momento. Questo punto è uno di quelli in 
cui gli studi origenisti sono più avanzati da oltre ven¬ 
tanni ed ove possiamo apportare la maggior quantità di 
elementi nuovi. In secondo luogo, cercheremo nell'ope¬ 
ra di Origène le tracce più apparenti dell’influenza della 
mentalità filosofica della sua epoca, in particolare attra¬ 
verso i problemi posti e, talvolta, attraverso le dipenden- 

2 Vedere Caster, Lucien et la pensée de son temps, pag. 123 e segg.: 
«La Providence». 


103 



ze più strette. Infine, ci rimarrà da vedere, nel caso par¬ 
ticolare del Contra Celsum, la reazione di un filosofo di 
fronte al Cristianesimo e la difesa che gli oppone Origè- 
ne: questo studio di Origène apologista ce lo mostrerà 
nella presentazione che egli fa del messaggio Cristiano 
ad un pagano colto del suo tempo, vale a dire realizzan¬ 
do lo stesso disegno che lo aveva condotto a consacrarsi 
alla filosofia. 

Qual'è la filosofia a contatto della quale si è trovato 
Origène? Tutti sono d'accordo nel dire che si tratta di u- 
na filosofia platonica. Ma quale filosofia platonica? Que¬ 
sta questione è suscettibile di tre risposte, ognuna delle 
quali corrisponde ad un aspetto del problema. 

La prima è di dire che Origène è stato in contatto 
con l’opera stessa di Platone. Questa tesi comprende u- 
na parte di verità. In effetti, è sicuro che Origène ha stu¬ 
diato l'opera di Platone nel testo. Su questo punto ab¬ 
biamo la formale testimonianza di Porfirio: «Egli stu¬ 
diava senza posa Platone» (Eusebio, Hist. Eccles., VI, 
19, 5). Del resto, basta prendere l’indice di Koetschau, 
alla fine della sua edizione del Contra Celsum, per con¬ 
statare il numero delle allusioni a Platone che troviamo 
in questa sola opera. Origène non ignora né Aristotile né 
Crisippo, abbiamo visto nel Ringraziamento di Gregorio 
il Taumaturgo che egli era eclettico. Ma rimane che Pla¬ 
tone è senza dubbio il filosofo antico al quale deve di 
più. Si ritrovano in lui i grandi temi del pensiero plato¬ 
nico: Dio distinto dalla creazione, immortalità e preesi¬ 
stenza dell'anima, assimilazione a Dio attraverso la con¬ 
templazione. 

Tuttavia, un certo numero di tratti colpiscono subi¬ 
to. Alcuni aspetti del pensiero platonico, come la dialet¬ 
tica o la teoria delle idee, sono scomparsi. Il platonismo 
si riconduce a quello di qualche dialogo, il Timeo, il Fe¬ 
dro, le Leggi, ed a quello delle Lettere. Peraltro, appaio¬ 
no molti elementi non platonici: vocabolario stoico in 
psicologia, dialettica aristotelica. Arriviamo dunque alla 
conclusione che se Origene ha avuto un contatto perso¬ 
nale con l’opera di Platone, il suo platonismo non è pu- 
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ramente quello del maestro e che quindi dobbiamo cer¬ 
care più avanti. 

Una seconda ipotesi vede in Origène un neo-platoni¬ 
co. Ci si basa qui, in particolare, sul testo di Porfirio che 
lo presenta come discepolo di Ammonio Sacca: «Certe 
persone - scrive Porfirio - mosse dal desiderio di trova¬ 
re il mezzo non di rompere completamente con le Scrit¬ 
ture giudaiche, ma di affrancarsi da esse, ricorrono a 
dei commentari che sono incoerenti e senza rapporto 
con i testi... Questa specie di assurdità proviene da un 
uomo che ho conosciuto nella mia prima giovinezza, 
molto rinomato ed tutt'ora ancora celebre per gli scritti 
che ha lasciato, da Origène, la cui gloria si diffonde 
grandemente fica i sostenitori di queste dottrine. Egli è 
stato un discepolo di Ammonio, che nella nostra epoca 
ebbe un grandissimo successo in filosofia; ha tratto dal 
maestro un grande aiuto per diventare abile nella paro¬ 
la, ma, in quanto ad una sana direzione della vita, ha 
preso ima strada opposta alla sua» (Eusebio, Hist. Ec- 
cles., VI, 19, 5). 

Questo testo è del più grande interesse, poiché que¬ 
sto Ammonio Sacca è il fondatore del neo-platonismo 
ed il maestro di Plotino. È dunque sicuro che Origène è 
stato in contatto con l'ambiente in cui è nato il neo-pla¬ 
tonismo 3 . Ma possiamo da ciò trarre delle conclusioni 
precise per l’interpretazione del suo pensiero? 

Cadiou l’ha creduto, ed è la tesi centrale del suo li¬ 
bro sulla Giovinezza, di Origène. La terza parte si intitola: 
«Il primo neo-platonismo ad Alessandria», e comprende 
dei paragrafi su: Ammonio Sacca ed il pensiero di Ori- 
gène, le tradizioni di scuola comuni a Origène ed a Plo¬ 
tino. Ma questa ricostruzione di un'influenza neo-plato¬ 
nica su Origène appare fragile per numerose ragioni. La 
prima è che si basa su di un'ipotesi storica contestabile. 
Essa non si appoggia solamente sul testo che abbiamo 

3 È senza dubbio ad Ammonio che Origène allude quando parla 
«di un maestro di scienze filosofiche» di cui ha seguito gli insegnamenti 
(Eusebio, Hist. Eccles., VI, 19,13). 
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citato, ed in cui si tratta sicuramente del nostro Origè- 
ne, ma anche su altri testi di Porfirio nella Vita di Ploti¬ 
no ove si parla di un Origène, in particolare questo: «E- 
rennio, Origène e Plotino avevano convenuto insieme di 
tenere segreti i dogmi di Ammonio, che il maestro aveva 
loro spiegato chiaramente nelle sue lezioni. Plotino man¬ 
tenne la promessa. Erennio la ruppe per primo e Origè¬ 
ne lo segui. Egli non scrisse che il Trattato sui dèmoni e, 
sotto il regno di Gallieno, il suo trattato Che il re solo é 
creatore ». 

Quanto abbiamo citato è importante per introdurci 
nella scuola filosofica di Ammonio. Ma è molto difficile 
riconoscere il nostro Origène nell'autore che Porfirio ci 
descrive. Nell'opera di Origène non abbiamo alcuna trac¬ 
cia dei due trattati di cui parla Porfirio, e il soggetto ci 
sembra completamente estraneo al suo pensiero. Infine 
Gallieno incominciò a regnare nel 253, ed a questa data 
abbiamo ragione di credere che Origène fosse già morto. 

A questa difficoltà storica se ne aggiunge un'altra 
nel collegamento fra Origène ed Ammonio, e cioè che 
sappiamo quasi nulla dell'insegnamento di quest’ultimo. 
Come tutti gli antichi filosofi, come Plotino stesso, egli 
non scriveva. Per Plotino abbiamo l’eco dei suoi inse¬ 
gnamenti attraverso gli appunti dei suoi ascoltatori. Ma 
per Ammonio questi appunti mancano. Tutto quello di 
cui disponiamo è un riassunto fatto da Fozio ( Bibl ., 214; 
P. G., CUI, 701 A) di un'opera di Ierocle, neo-platonico 
del V secolo, nel quale il nome di Ammonio si trova as¬ 
sociato ad alcune teorie sulla Provvidenza, l'anima e il 
cosmo. Queste dottrine assomigliano molto a quelle di 
Origène, a tal punto che Hai Koch vi vede l'eco del suo 
pensiero e la traccia di ima sua influenza su Ierocle. 

Del resto Nemesio, vescovo di Emesa al V secolo, 
nel suo trattato sulla natura dell'uomo, che tutto il me¬ 
dio evo ha attribuito a Gregorio di Nyssa, riassume in 
due riprese le dottrine di Ammonio (P. G., XL, 567 B, 
593 B). Ma queste teorie sono mescolate a quelle di Nu- 
menio e difficili da individuare. Così come è difficile 
concludere con Cadiou che «questi due documenti sono 
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sufficienti a restituire il suo posto al fondatore del neo- 
platonismo» (Jeunesse d'Orìgène, pag. 190). 

In difetto di un’influenza di Ammonio, che non è fa¬ 
cile da stabilire, troviamo in Origène le tracce di un'in¬ 
fluenza di Plotino? La questione è importante. Origène 
e Plotino sono i due più grandi geni della fine dell'elleni¬ 
smo; appartengono allo stesso mondo intellettuale; sono 
stati sicuramente entrambi allievi di Amm onio. Ma si 
sono conosciuti? Anche qui la Vita di Plotino di Porfirio 
contiene un testo di grande interesse: «Nei corsi di Plo¬ 
tino si leggevano innanzitutto dei commentari di Seve¬ 
ro, di Cromo, di Numenio, di Gaio o di Attico, e fra i pe¬ 
ripatetici, quelli di Aspasio, di Alessandro, di Adraste o 
di altri. Ma non si leggeva mai un passo semplicemente; 
egli vi aggiungeva delle speculazioni proprie e originali 
e delle spiegazioni nello spirito di Ammonio... Un gior¬ 
no, Origène venne al suo corso: egli arrossì e volle an¬ 
darsene. Pregato da Origène di parlare, disse che non ne 
aveva più voglia, poiché era sicuro di rivolgersi a perso¬ 
ne che sapevano quello che stava per dire; egli continuò 
un po' la discussione e si alzò per andar via» (14). 

Ma anche qui l'Origène di cui si parla non è sicura¬ 
mente il nostro, qualunque cosa dica Cadiou. L'episodio 
si situa nel corso dell’insegnamento di Plotino a Roma, 
che comincia nel 245. Ora, non abbiamo alcuna traccia 
di un viaggio di Origène a Roma in questa data tardiva. 
Del resto, Plotino ha vent’anni meno di Origène, essen¬ 
do il primo nato nel 205 ed il secondo nel 185. È diffici¬ 
le immaginare Origène che subisce l’influenza di uno più 
giovane. In quale modo avrebbe conosciuto il suo pen¬ 
siero? Plotino non ha scritto nulla, insegnava a Roma, 
per cui non si intravede come abbia potuto entrare in 
contatto con lui. 

Cadiou rileva delle analogie fra le dottrine dei due 
pensatori (pag. 204 e segg.). Anche il P. Amou 4 ha nota¬ 
to il tema comune, fra l’uno e l'altro, della contempla- 

4 «Le thème néo-platonicien de la contemplation créatrice chez O- 
rigène et saint Augustin», Gregorianum, 1932, pag. 271. 
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zione creatrice. Ma, ancora una volta, questo si riferisce 
ad una problematica generale che è quella in cui, paral¬ 
lelamente, Plotino e Origène hanno definito il loro pen¬ 
siero, e non ad un'influenza dell'uno sull’altro. 

Perciò, se scartiamo l'influenza di Ammonio Sacca 
come impossibile da scoprire, quella di Plotino come 
improbabile, non possiamo definire Origène un neo-pla¬ 
tonico. Tuttavia, qual è il punto di partenza per spiegare 
il suo pensiero e le affinità che esso presenta con Ploti¬ 
no? Non rimane che partire dalle influenze comuni alle 
quali il neo-platonismo da una parte e l’origenismo dal- 
l'altra siano le risposte. Ora, è precisamente questo che i 
testi ci indicano chiaramente. Ed arriviamo qui al nodo 
del nostro problema. Infatti, se riprendiamo il testo di 
Porfirio su Origène, leggiamo questo: «Egli studiava 
senza posa Platone; le opere di Numenio, di Cromo, di 
Apollofane, di Longino, di Moderato, di Nicostrato e de¬ 
gli uomini istruiti nelle dottrine pitagoriche erano la sua 
occupazione e si serviva anche di Cheremono lo stoico e 
di Cornuto» (Eusebio, Hist. Eccles., VI, 19, 8). 

Non abbiamo più bisogno di cercare altrove le fonti 
filosofiche di Origène. Le opere che ha studiato, insieme 
a quelle di Platone, sono quelle dei pitagorici, dei plato¬ 
nici, degli stoici del II secolo. Se riprendiamo la vita di 
Plotino scritta da Porfirio, vi leggiamo: «Nei suoi corsi 
si leggevano innanzitutto dei commentari di Severo, di 
Cromo, di Numenio, di Gaio, di Attico» (14). Ritrovia¬ 
mo gli stessi nomi e così abbiamo tutti gli elementi per 
definire le basi della formazione filosofica di Origène. 
Vi è, da un lato, il contatto personale con una parte del¬ 
l'opera di Platone; all’altra estremità, vi è l'insegnamen¬ 
to orale di Ammonio Sacca, la cui portata è difficile da 
determinare. Ma, fra i due, l'elemento essenziale ci sem¬ 
bra lo studio dei filosofi e commentatori della genera¬ 
zione precedente. È in loro che troviamo il vero ambien¬ 
te a partire dal quale si è formato il pensiero di Origène. 

Ciò è stato giustamente intravisto da De Faye nel se¬ 
condo tomo del suo Origène. Egli ci fornisce un quadro 
della vita filosofica al I e II secolo studiando Plutarco, 
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Massimo di Tiro, Luciano, Celso, Numenio, Apollonio 
di Tyana. Ma il suo studio rimane molto sulle generali e 
non indica delle dipendenze precise. Hai Koch ha ripre¬ 
so il problema più da vicino in Pronoia et Paideusis e 
mostra che il luogo filosofico del pensiero di Origène è 
la scuola platonica del II secolo, siila quale si ricollegano 
Gaio, Albino, Attico, Massimo di Tiro, Celso, Numenio, 
e che si definisce il medio platonismo. 

Dopo i lavori di Koch, l'attenzione si è rivolta su 
questa scuola, fino ad allora molto trascurata. Il Numé- 
nius et les théologies orientales au second siècle (Mélan- 
ges Bidez, n, pag. 745) di H.-Ch. Puech.; gli Apergus sur 
la philosophie religieuse de Maxime de Tyr (1942) di Guy 
Soury, hanno apportato degli elementi. Ma il libro fon¬ 
damentale è quello di R.-E. Witt su Albinos et l’histoire 
du moyen platonisme (Cambridge, 1937), seguito dalla 
pubblicazione dell 'Epitome di Albino, fatta dal P. Louis 
(Rennes, 1945). 

Non dimentichiamo che Porfirio cita gli stoici Cor¬ 
nuto e Cheremono fra gli autori utilizzati da Origène. 
Non dimentichiamo neppure il principio che Origène 
insegnava ai suoi allievi e che era quello di provare tutti 
i sistemi senza sottomettersi a nessuno e di trattenere 
da ognuno ciò che sembrava valerne la pena. Per vedere 
il retroscena del pensiero origenista ci è dunque neces¬ 
sario un quadro d’insieme della filosofia alla fine del II 
secolo, osservando solamente che i sistemi detti atei, in 
particolare quello di Epicuro, sono rifiutati a priori e 
che l’influenza dei platonici è preponderante. 

Oltre alle storie dei filosofi, troviamo gli elementi di 
questo quadro nel volume di De Faye, ma soprattutto in 
un libro di lettura molto gradevole che imposta assai 
bene i problemi, quello di Marcel Caster su Luciano ed 
il pensiero religioso del suo tempo. Luciano di Samosata 
è vissuto infatti alla fine del II secolo. La sua opera con¬ 
tiene una passerella di tutti i filosofi della sua epoca, e 
sotto un aspetto caricaturale ci permette di averne un’i¬ 
dea d'insieme. 

Nel II secolo, l'aristotelismo non presenta dei filoso- 
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fi eminenti. Porfirio cita Adrasto fra coloro che Plotino 
commentava. Il più conosciuto è Alessandro di Afrodi- 
siade. «La scuola peripatetica - osserva molto giusta¬ 
mente Caster - conservava da parecchi secoli la speciali¬ 
tà dei lavori di osservazione positiva. L'abitudine di scru¬ 
tare la natura secondo un metodo obiettivo, di prendere 
e de limi tare i fatti, li garantiva contro la tentazione di 
mescolare la magia e le scienze naturali» (pag. 55). Al 
contrario degli stoici, che appaiono soprattutto come 
maestri di saggezza, gli aristotelici sono gli uomini della 
ricerca scientifica, oggettiva. Essi sono molto positivisti 
e negano rimmortalità dell' anim a e la provvidenza. Per¬ 
ciò sono generalmente sospetti ai cristiani: «Povero Ari¬ 
stotile, che ha insegnato la dialettica», dice Tertulliano 
{De prcescript., VII, 6). 

Origène rimprovera agli aristotelici di negare l'effi¬ 
cacia della preghiera {Contro. Célsum, n, 13), di non cre¬ 
dere ai sogni, alle visioni, ai miracoli (I, 43; VII, 3; VOI, 
15). Sull'argomento si può leggere l'articolo di Bardy 5 . 
Essi sono il contrario dei pii stoici, senza tuttavia essere 
irrispettosi come i cinici o appassionati come gli epicu¬ 
rei nella loro irreligione, ma sono degli spiriti positivi, 
anti-mistici. Alcuni elementi tecnici della loro dialettica 
o della loro psicologia erano passati nella filosofia cor¬ 
rente e si ritrovano in Origène. Luciano li considera so¬ 
prattutto interessati, e questo tratto si ritrova in Giusti¬ 
no {Dial., n, 3). Ciò si adatta bene alla figura di un uo¬ 
mo per il quale la filosofia non è saggezza, ma tecnica. 

Gli scettici hanno in comune con gli aristotelici il 
fatto che la loro maggior preoccupazione sono i proble¬ 
mi di metodo: «Mentre le altre sette cercavano soprat¬ 
tutto la saggezza, la dialettica scettica prendeva una fi¬ 
gura principalmente metodologica» (Caster, pag. 60). Se¬ 
condo le parole di Robin, lo scetticismo del II secolo fu 
«ima disciplina dello spirito scientifico». Non si tratta 
affatto, dunque, di una crisi di fiducia della ragione in 
se stessa, che avrebbe orientato verso la mistica, ma di 

^ Origène et l'aristotélisme, Mélanges Glotz, I, pag. 75. 
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un aspetto classico del razionalismo greco, che appare 
già in Socrate e del quale lo scetticismo rappresenta u- 
na forma. 

Luciano ci fa vedere lo scettico mentre prova che la 
diversità delle opinioni concernenti il mondo e la natura 
degli dèi dimostra che non si può sapere nulla su questo 
argomento ( Icaromenippo ), o ancora che gli oracoli so¬ 
no o impossibili o fondati su un fatalismo che li rende i- 
nutili (Zeus rifiutato). Il loro maestro, nel II secolo, era 
Sesto Empirico. Essi rientrano nella categoria degli atei, 
di cui Origène proibiva la lettura a suoi allievi «per pau¬ 
ra che la loro anima fosse sporcata, ascoltando dei di¬ 
scorsi che invece di inclinarla alla pietà, erano contrari 
al culto divino» (Paneg., XIII; X, 1088 B). 

Così erano anche i cinici. Essi si avvicinano agli 
stoici nella misura in cui la filosofia è innanzitutto ima 
saggezza, un'arte di vivere, ma vi si oppongono per il lo¬ 
ro odio verso il dogmatismo. Caster esprime bene il loro 
atteggiamento di fondo: «La loro idea fissa è quella del¬ 
la libertà. Per essere liberi, bisogna essere capaci di es¬ 
sere sufficienti a se stessi in tutto (orinàpma) e, di con¬ 
seguenza, non caricarsi di alcuna cosa: né proprietà ma¬ 
teriali, né teorie complicate». Questo distacco non si ac¬ 
compagna alla speranza in un'altra vita, al cinico non 
interessa. Egli combatte anche il politeismo, gli oracoli, 
le superstizioni. La sua sola ragione di essere è di vivere 
come un uomo Ubero, disprezzando tutte le convenzioni 
familiari e sociah. Per lui, tutti gli uomini sono uguali. 
La sua missione è, per la sua Ubertà di parlare (mppTi- 
oia), di scuotere, di incoraggiare. Luciano, nel suo De- 
monax, ha tracciato una bella figura del cinico, benefat¬ 
tore, misurato, colto. 

Così, benché indifferente alla religione, il cinismo 
comporta attraverso la sua ascesi, la sua rinuncia, il suo 
universalismo, un aspetto che lo apparenta alle morali 
rebgiose. L'epicureismo, al contrario, nel II secolo è com¬ 
pletamente ribebe alla rebgiosità del tempo. E ciò spie¬ 
ga perché, in un secolo così compenetrato di rebgiosità, 
esso appaia tanto ridotto. Gb epicurei confessano aper- 
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tamente il loro ateismo. Essi negano qualsiasi Provvi¬ 
denza ed è a loro che Origène si riferisce quando parla 
degli «atei» e ne proibisce la lettura. L'epicureismo è la 
dottrina da cui è più lontano. Questo rifiuto dell'epicu¬ 
reismo, del resto, è comune non solo ad Origène, ma a 
tutti i filosofi stoici o platonici che, al contrario, affer¬ 
mano la Provvidenza. L'epicureismo era una dottrina di 
senso comune, un po' corta, nemica di tutte le compli¬ 
cazioni, completamente orientata verso una saggezza 
pratica. È l'ideale di Luciano, per il fatto che questi è un 
artista e che l’epicureo disdegna la TtoaSeia. 

Su tutte queste correnti che Origène ha conosciuto 
abbiamo poco da dilungarci, perché, da una parte, non 
erano molto di moda alla sua epoca, non essendo secon¬ 
do lo spirito del tempo, e perché, in secondo luogo, era¬ 
no troppo contrarie al suo temperamento. Del resto, 
possiamo rilevare che Porfirio non cita alcun membro 
di queste scuole fra gli autori studiati da Origène. È di¬ 
verso per le correnti che considereremo adesso e dove 
troveremo l'ambiente in cui Origène ha formato il suo 
pensiero. 

Incontriamo innanzitutto gli stoici. Luciano ne for¬ 
nisce un quadro molto irrispettoso, ma in cui riconoscia¬ 
mo i tratti essenziali della loro concezione di vita: lo stoi¬ 
co è un personaggio grave, con la testa rasata e la lunga 
barba. Per prima cosa, si caratterizza per l'ipertrofia del¬ 
la logica e la passione delle discussioni pedan i. È pro¬ 
fondamente convinto dell'eccellenza del saggio e pieno 
di sé. In teologia, è un appassionato sostenitore della 
Provvidenza, e ciò lo conduce ad interessarsi vivamente 
agli oracoli, alle guarigioni miracolose, alle visioni. 

Questo ritratto non deve farci dimenticare che il II 
secolo ha conosciuto delle grandi figure di stoici: un Mar¬ 
co Aurelio ed un Epitteto. Ma hanno agito sul loro tem¬ 
po più per la loro testimonianza che per il proprio pen¬ 
siero. È a questo titolo che Origène allude a Epitteto nel 
Contra Celsum (VII, 54). 

Al di fuori di tutto un vocabolario stoico che era 
passato nella tradizione comune e che si ritrova nei pla- 
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tonici (f|7E|xoviKÓv, Kaxa^rinaq, coloritela, xò è<p ecc.), 
il solo aspetto sotto cui Origène sembra dipendere da 
essi, secondo la stessa osservazione di Porfirio, è la loro 
interpretazione allegorica dei poemi omerici. Infatti gli 
stoici sono i primi fra i Greci ad aver interpretato i miti 
vedendovi dei simboli. Fra coloro che Origène ha utiliz¬ 
zato, Porfirio cita innanzitutto Cornuto. Si tratta di un 
autore del primo secolo, che a Roma fu il maestro del 
poeta Persio. Di lui possediamo ima Theologia grceca fe¬ 
dita nella collezione Teubner), ove egli ritrova in Omero 
la teologia stoica: Zeus è l'anima del mondo, Hermes il 
Logos, ecc. 

Quanto a Cheremono, è imo strano personaggio: scri¬ 
ba sacro egiziano, divenne precettore di Nerone. Egli ri¬ 
trova le teorie stoiche non in Omero, ma nelle tradizio¬ 
ni sacerdotali della sua patria. Era anche astrologo e 
scrisse sulle comete (cfr. Otto, Preister und Tempel, n, 
pag. 216). 

Porfirio parla poi di Moderato e di Nicomaco. Si 
tratta di Moderato di Gades, pitagorico del II secolo, e 
di Nicomaco di Gerasa, autore di una teologia aritmeti¬ 
ca. D pitagorismo non è, per essere esatti, una filosofia, 
ma una corrente di pensiero religioso, il cui essenziale è 
la credenza nell'immortalità dell'anima e un ideale di vi¬ 
ta pura e meditativa. Questa corrente ha esercitato un'in¬ 
fluenza su Platone. La si ritrova molto vitale nel periodo 
dell'era cristiana, in particolare a Roma. Sull'argomento 
si può leggere il libro di Carcopino, La Basilica pitagori¬ 
ca di Porta Maggiore. Nel secondo secolo fa nascere de¬ 
gli straordinari personaggi, come Apollonio di Tyana o 
Alessandro di Abonutico. 

Sul primo abbiamo un documento prezioso, che è la 
sua vita scritta all'inizio del IH secolo da Filostrato, pi¬ 
tagorico egli stesso e che fu il confidente e l'invitato di 
Giulia Domnea. Il libro racconta l'infanzia di Apollonio, 
il fascino che la filosofia esercita su di lui, i suoi viaggi, 
in particolare nelle Indie e in Egitto. Nelle Indie, egli è 
ricevuto dai re e dai Brahmani. Egli apprende l'astrolo- 
gia, la divinazione, la medicina. In seguito, va presso i 
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gimnosofisti di Egitto, poi ritorna in Italia, ove si urta 
con l'imperatore Domiziano. Questi vuole arrestarlo ed 
egli scompare misteriosamente. 

È difficile stabilire che cosa è storico in questo li¬ 
bro. Ma, in ogni caso, esso ci mostra qual è l’ideale del 
pitagorico: è un filosofo, ma è anche un taumaturgo. 
«Mago e filosofo», dice di lui Origène (Contro. Celsum, 
VI, 41). Egli interpreta i sogni, ed è soprattutto un uomo 
profondamente religioso che offre un culto quotidiano 
al sole. «Questi uomini pii, vestiti di lino bianco, dai 
lunghi capelli, dalla vita riservata, pura e meditativa, at¬ 
tiravano il rispetto e la simpatia» (Caster, pag. 42-43). 
Le loro dottrine della trasmigrazione delle anime, della 
simbolica dei numeri, hanno potuto esercitare un'in¬ 
fluenza sulle concezioni di Origène. 

Con il pitagorismo siamo molto vicini alla scuola 
che, sotto tutti i punti di vista, è la più importante per il 
nostro studio, quella dei platonici. Il platonismo del II 
secolo è infatti penetrato dalla pietà pitagorica, tanto 
che si può parlare del platonismo di un Apollonio e, re¬ 
ciprocamente, un Numenio potrebbe essere considerato 
come pitagorico. Del resto, questi legami fra platonismo 
e pitagorismo risalgono a Platone, e si ritrovano nel 
neo-platonismo di Porfirio e di Giamblico. Non di me¬ 
no, riserveremo qui il nome di pitagorici ai filosofi che 
continuano le tradizioni proprie del pitagorismo, la sua 
simbolica e la sua mistica, e raggrupperemo fra i plato¬ 
nici i filosofi influenzati anche da Pitagora, ma le cui 
concezioni si ricollegano al maestro dell'Accademia. 

Arriviamo dunque alla scuola platonica. La storia di 
questa scuola, fra Platone che rappresenta l'antico pla¬ 
tonismo e Plotino che rappresenta il neo-platonismo, 
non è mai stata scritta. Ciò che si può leggere sull'argo¬ 
mento nelle opere come la storia della filosofia di Bré- 
hier, è ancora insufficiente. Facendo un resoconto del 
libro di Witt su Albino, Bréhier stesso scriveva nel 1939 
nella Chronique annuelle de l’Institut intemational de 
collaboration philosophique: «Il medio-platonismo è il 
periodo più mal conosciuto della storia del platonismo 
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che va dal IV secolo prima della nostra era fino al risve¬ 
glio del platonismo ad Alessandria alla fine del II seco¬ 
lo» (pag. 40). 

Uno studio d'insieme sulla storia di questa scuola 
sarebbe attualmente il contributo più utile che possa es¬ 
sere apportato alla storia della filosofia nell’antichità. 
Senza avere la pretesa di fare qui questo lavoro, vorrei 
almeno indicare i principali punti di riferiménto di que¬ 
sta storia, che non si trovano raggruppati da alcuna par¬ 
te. Su questo punto, il libro di De Faye è assolutamente 
insufficiente. Le sole pagine utili sono i primi capitoli 
del libro di Witt, Albinos and thè history of thè middle 
platonism, ed in particolare il capitolo di Hai Koch in 
Pronoia et Paideusis intitolato: Origenes und die Grie- 
schische Philosophie, pp. 225-304. 

Non insisterò sullo sviluppo antico della scuola, ma 
è necessario spendere qualche parola per comprenderne 
la situazione al II secolo. Dopo la morte di Platone, i 
primi capi dell’Accademia, Xenocrate e Cratete, si ac¬ 
contentano di commentare l’opera del maestro presen¬ 
tandola in maniera sistematica. 

Una prima corrente appare con la nuova Accademia 
di Arcesilao e di Cameade. Essi sono contemporanei di 
Cicerone (Cameade fu ambasciatore a Roma) e ne co¬ 
nosciamo in gran parte l'opera attraverso le Novelle Ac¬ 
cademiche di quest'ultimo. Possediamo su Cameade un 
libro recente di Don David Amand, monaco di Mare- 
dsous: Fatalisme et libertà dans Vantiquité grecque. Re- 
cherches sur la survivance de l’argumentation antifataliste 
de Camèade chez les philosophes grecs et les théologiens 
chrétiens des quatre premiers siècles (Louvain, 1945). 
Questo libro di seicento pagine è ima vera summa sul 
problema della libertà nell'antichità. Cameade, dice Don 
Amand, «in materia di teoria della conoscenza, professa 
rimpossibilità del sapere teorico o della scienza, perché 
non vi è affatto criterio della verità... Egli non è tuttavia 
un puro scettico. Ammette una norma per la vita prati¬ 
ca. Secondo le parole di Robin, egli edifica una fenome¬ 
nologia della verità che permette all'uomo di agire, 
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guardandosi dal mettere la mano sul reale inconoscibi¬ 
le» (pag. 45). 

Questo è importante, perché il platonismo che ci in¬ 
teressa va a costruirsi in reazione a questo atteggiamen¬ 
to scettico. Il principale rappresentante di questa rea¬ 
zione è Antioco d'Ascalona, che viveva all'inizio del I se¬ 
colo avanti Cristo. Lo conosciamo soprattutto attraverso 
Cicerone (De Legibus; De Finibus, Il e IV; Tusculanes, HI 
e IV). Witt gli consacra due capitoli (IV e V) nel suo Al- 
binos, e già prima Koch gli aveva riservato qualche pa¬ 
gina. Bisogna tener conto dell’osservazione di Bréhier 
sul libro di Witt: «Questo Antioco è mal conosciuto e 
Witt, indicando l'elenco dei testi di Cicerone, di Stobeo, 
di Sesto Empirico e di Clemente d’Alessandria ove si 
propone di ritrovare il suo pensiero, non disconosce le 
divergenze degli interpreti ed sovente afferma egli stes¬ 
so più di quanto non dimostri» (/oc. cit., pag. 41). 

Ma fatta questa riserva, la sostanza del pensiero di 
Antioco ci è conosciuta. Clitomaco era succeduto a Car- 
neadé, Filone di Larissa a Clitomaco, Antioco a Filone. 
Cicerone, che era stato allievo degli ultimi due, ci riferi¬ 
sce la rottura fra Antioco e Filone ( Lucullus , 69). Antio¬ 
co fonda di nuovo la vita morale sulla conoscenza, e per 
questo dogmatismo si accosta agli stoici. Come loro, e- 
gli insiste molto sulla Provvidenza. Del resto, la sua ten¬ 
denza è di fare l'unità del sistema prowidenzialista con¬ 
tro gli atei. Il suo sistema è di base platonica (Idea di 
Dio, cosmologia del Timeo, dottrina dell’anima), ma egli 
impronta degli elementi di logica e di psicologia ad Ari¬ 
stotile, di morale a Portico, di escatologia al pitagori¬ 
smo. Per lui, lo scopo della filosofia è di dare innanzi¬ 
tutto uno senso alla vita, non di cercare speculativamen¬ 
te la verità. Per questo motivo, rompe con il platonismo 
dialettico di Cameade per ritornare ad un platonismo 
mistico. Dei due elementi contenuti nell’opera di Plato¬ 
ne, è quest'ultimo a vincere con lui. E questa vittoria è 
definitiva. Il platonismo diventa ormati, attraverso delle 
forme diverse, sino alla fine dell’antichità, ima filosofia 
religiosa. 
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Così, l'iiifluenza di Antioco di Ascalona ci sembra 
decisiva. È con lui che prende corpo questo medio pla¬ 
tonismo che ritroviamo fino a Plotino e che è l’ambiente 
del pensiero di Origène. È una dottrina d'ispirazione 
fondamentalmente platonica, ma che conserva del pla¬ 
tonismo più l'ispirazione generale che il dettaglio del si¬ 
stema. La dottrina delle idee non vi giuoca alcun ruolo. 
Per altri versi, essa comprende degli elementi eclettici, e 
questo platonismo eclettico è quello della maggior parte 
dei filosofi dal I al IH secolo. Potrà essere più o meno e- 
clettico, e Albino reagirà in questo senso contro Nume- 
nio, ma il clima generale è comune. 

Per i Padri della Chiesa, ciò è fondamentale. Quan¬ 
do parlano di Platone, essi fanno allusione a questo pla¬ 
tonismo eclettico e mistico. E quando si parla del plato¬ 
nismo dei Padri, è à questo platonismo che si pensa. 
Questo punto della storia delle idee è una delle principa¬ 
li acquisizioni dell'attuale studio dei primi secoli cristia¬ 
ni. Ed anche qui, uno studio preciso su Antioco d'Asca- 
lona renderebbe un grande servigio. 

Siamo adesso nella corrente del medio platonismo, e 
non ci rimane che descriverne qualche figura particolar¬ 
mente caratteristica. Antioco era del I secolo a. C. H se¬ 
colo seguente ci presenta innanzitutto Plutarco (50-125). 
Sulle sue idee religiose esistono due studi recenti, uno di 
B. Latzarus, Les idées religieuses de Plutarque (1920), l'al¬ 
tro di Guy Soury, La demonologie de Plutarque (1942). 
Ma lo studio più interessante per il nostro proposito è 
quello di De Faye ( Origene , li, pp. 98-140). De Faye è col¬ 
pito dalle analogie di pensiero fra Plutarco e Origène: 
«Sulle principali dottrine i loro punti di vista si avvici¬ 
nano singolarmente. L’imo aiuta a comprendere l'altro» 
(pag. 99). 

Sta di fatto che Plutarco è imo dei filosofi più carat¬ 
teristici del platonismo eclettico e religioso sorto da An¬ 
tioco d'Ascalona. Origène lo conosce e oltre a citarlo e- 
splicitamente nel Cantra Celsum (V, 57), vi fa numerose 
allusioni (cfr. Koestchau, Indice , pag. 437). 

In Plutarco si trovano gli stessi tratti di Antioco. Co- 
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me lui, abbandona la dialettica e la teoria delle idee. Co¬ 
me lui, insiste sulla trascendenza di Dio, contro lo stoi¬ 
cismo, ma, allo stesso tempo, sulla sua azione nel mon¬ 
do, la sua qnXavOpcwria e la sua provvidenza. A tal ri¬ 
guardo, un dialogo caratteristico è quello sui Termini 
della Giustizia Divina. Patrodea e Olimpia hanno appe¬ 
na sentito un epicureo inveire contro la Provvidenza. 
Essi sono indignati, ma tuttavia sono turbati per la len¬ 
tezza con cui la giustizia divina si fa sentire. Plutarco ri¬ 
sponde loro sviluppando una concezione Curativa del 
castigo. Lo scopo di Dio non è di punire, ma di guarire. 
Poiché egli conosce l'anima del colpevole, sa che si può 
sperare, e gli concede il tempo per pentirsi. Ritroviamo 
in Origène esattamente la stessa teoria, ed è uno dei 
punti in cui il suo medio platonismo è più apparente. 

Un altro tratto caratteristico di Plutarco è l’impor¬ 
tanza attribuita agli intermediari fra Dio e gli uomini. 
Vi è innanzitutto in lui ima teologia del Logos, che è sta¬ 
ta accostata a quella del suo contemporaneo Filone, e 
dove noi possiamo vedere un’influenza stoica 6 . Soprat¬ 
tutto la demonologia occupa un posto considerevole 7 . 
Questo corrisponde all’interesse verso le manifestazioni 
soprannaturali, gli oracoli, i miracoli, le visioni e, in ge¬ 
nerale, la religione popolare che è qui riabilitata. Questo 
interesse si trova ormai in tutto il platonismo. Si cono¬ 
sce l’importanza degli oracoli per il neo-platonico Porfi¬ 
rio. Gli oracoli sono attribuiti ai SodjxovEi;. Questi dèmo¬ 
ni sono delle «nature intermediarie fra gli dèi e gli uo¬ 
mini», suscettibili delle passioni dei mortali. Plutarco ne 
conosce di buoni e di cattivi. In particolare, egli pensa 
che ogni uomo ha il suo angelo buono ed il suo dèmone 
cattivo (Guy Soury, pag. 49; cfr. Boyancé: «Les deux dé- 
mons personnéls dans l'antiquité grecque et latine », Rev. 
Phil., 1935, pp. 189-202). L’interesse rivolto verso i dè¬ 
moni e gli angeli, la concezione dei dèmoni personali, 
tutto questo avrà un posto molto importante in Origène. 

6 Lebreton, les origities du dogme de la Triniti, I, pag. 230 e segg. 

7 De defectu oraculorum ; vedere Soury, La démonologie de Plutarque. 
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Ci interessa un'ultima opera di Plutarco, il De Iside~ 
et Osiride (trad. Mario Meunier, 1924). Vi troviamo, in¬ 
fatti, i procedimenti allegorici degli stoici e dei pitagori¬ 
ci applicati al mito egiziano. Questo è una testimonian¬ 
za del sincretismo di Plutarco ed anche una nuova affi¬ 
nità con Origène. Vediamo quanto rallegoria fosse uno 
stato d’animo comune nel medio platonismo. Plutarco 
cita delle allegorie storiche (20), pitagoriche, ossia fon¬ 
date sulla simbolica dei numeri (106) e infine egli stesso 
fornisce un'allegoria platonica: «Non è fuori luogo che 
gli egiziani sostengano che ramina di Osiride sia eterna 
ed incorruttibile. L’Essere, in effetti, che è anche l'intel¬ 
ligenza e il bene, è al di sopra di ogni corruzione e di o- 
gni cambiamento. È da lui che derivano le immagini mo¬ 
dellate nella materia corporea e sensibile... Ma queste im¬ 
pronte non durano sempre. Esse sono afferrate dal prin¬ 
cipio disordinato e tumultuoso che combatte contro Ho- 
rus, contro questo dio generato da Iside per essere l'im¬ 
magine sensibile del mondo intelliggibile... Ma Horus 
trionfa con l'aiuto di Hermes, cioè della ragione» (54). 

Ci ricorderemo che Horus è un personaggio essen¬ 
ziale nella gnosi valentiniana, ed il passo di Plutarco è 
capitale, perché ci troviamo qui al punto di contatto del 
platonismo e della teologia degli scribi egiziani. Questo 
punto di contatto darà luogo a tutto un ciclo di opere 
molto importanti al II e IH secolo: la gnosi valentiniana 
e l'ermetismo sono delle dottrine nate in Egitto e preci¬ 
samente nell'incontro del platonismo e della religione e- 
giziana. In particolare, i libri ermetici sono molto plato- 
nizzanti. 

Origène incontrerà queste forme di pensiero ed af¬ 
fermerà i diritti del Cristianesimo contro la gnosi. Ma si 
può dire che questo conflitto si situerà all'intemo di una 
stessa visione platonica, di cui la gnosi rappresenta la 
contaminazione del dualismo orientale ed il Cristianesi¬ 
mo una trasposizione teologica. 

Tuttavia, non insisto qui sull’ermetismo e la gnosi, 
che sono delle correnti laterali al medio platonismo, na¬ 
te nello stesso clima, ma che gli rimangono esterne. 
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Plutarco non è citato da Porfirio fra gli autori utiliz¬ 
zati da Origène, mentre accade diversamente per ima 
delle più importanti figure del platonismo del II secolo, 
quella di Numenio. Su questo misterioso personaggio e- 
siste un eccellente studio di H.-Ch. Puech (Melange Bi- 
dez, II, 746-778). In seguito la Reai Encyclopoedie di Pau- 
ly ha pubblicato un articolo Numenius di Rudolg Beu- 
tler (Supplemento VII, pp. 664-678, Stuttgart 1940). 

Con Numenio, incontriamo rinfluenza più conside¬ 
revole che si sia esercitata sul neo-platonismo, subita 
anche da Ammonio Sacca (De nat. hom., n, 29). In ogni 
caso, Porfirio ci riferisce che Plotino se ne serviva per il 
suo insegnamento e che alcuni lo accusavano anche di 
essere un plagiatore di Numenio, la qual cosa provocò 
una difesa di Porfirio: «Lungi dal copiare Numenio e di 
farsi araldo della sua dottrina, Plotino ha voluto seguire 
le dottrine platoniche». Puech osserva che il neo-plato¬ 
nismo latino (Amobio, Calcidio, Macrobio) è impregnato 
delle sue opinioni. Ma nella biblioteca di Origène figura 
soprattutto Numenio. Siamo dunque direttamente alle 
fonti del suo pensiero filosofico. Ed Origène stesso lo ci¬ 
ta esplicitamente in quattro riprese nel Contra Célsum. 

Numenio visse durante la seconda metà del II seco¬ 
lo, quindi di poco anteriore ad Origène. Egli era di Apa- 
mea di Siria, patria anche di Posidonio. Del resto, Apa- 
mea è nelle vicinanze di Antiochia, importante punto di 
confluenza del pensiero greco, del pensiero orientale, 
del Giudaismo, del Cristianesimo nascente. Numenio 
stesso era forse un ebreo (si è accostato il suo nome a 
vonprivia), in ogni caso un semita. Questo fatto si espri¬ 
merà attraverso un carattere specifico della sua dottri¬ 
na: rinfluenza delle idee orientali e più particolarmente 
del Giudaismo. 

Numenio è il primo filosofo greco che abbia cono¬ 
sciuto bene il Giudaismo. In uno dei suoi testi che Ori- 
gène cita (Contra Celsum, IV, 51), Numenio riporta la 
tradizione ebrea dei due maghi Jannes e Mambres «che 
si mostrarono capaci di allontanare dall'Egitto le atroci 
calamità che Mosè aveva scatenato su di esso». Più pre- 
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cisamente ancora, egli cita Mosè ed i Profeti ( Contro. 
Celsum, I, 15; IV, 51), ed è sua la celebre formula su Pla¬ 
tone considerato come un «Mosè che parla greco» citata 
da Clemente d’Alessandria ( Stromata , I, 22, 150) 8 . 

Lo si colloca sovente fra i pitagorici. Questa era già 
ropinione di Proclo nell'antichità ed Origène stesso par¬ 
la del pitagorismo di Numenio (V, 57). Ma Beutler lo 
collega nettamente al medio platonismo. In realtà, come 
ha ben visto Puech, egli si aggancia a ciò che Platone ha 
di pitagorico. Ma è un platonico del II secolo, di un pla¬ 
tonismo penetrato di pitagorismo, di elementi religiosi 
improntati al Giudaismo, come Plutarco li improntava 
all'Egitto, ed essenzialmente mistico, che però rimane 
platonismo nelle sue grandi tesi: opposizione dell'Essere 
e del Divenire, titolo di Pamteug attribuito a Dio (Epist 
n, 312 E), dottrina del dualismo delle due anime ( Leg ., 
X, 896 E), opposizione di due dèi {Rep., 509 B). 

È da notare che questo platonismo è soprattutto 
quello delle Lettere. Tuttavia esso insiste molto sul duali¬ 
smo, e questo lo avvicina a Plutarco. Per tale motivo 
percepiamo un'influenza straniera: Puech vi vede una 
contaminazione dell'ellenismo attraverso la gnosi orien¬ 
tale (pag. 767). Su questo punto, è sicuro che Plotino 
reagirà vivacemente a nome dell’ellenismo tradizionale 
( Enn ., Il, 9, 13). 

Per noi è interessante vedere quali aspetti del pen¬ 
siero di Numenio siano espressamente rilevati da Origè¬ 
ne e gli siano dunque familiari. Leggiamo in un primo 
passaggio: «Ben superiore a Celso ed avendo mostrato 
in molte opere di essere assai penetrante (èX,X. 07 i|xdjta- 
xoq), poiché approfondì molte dottrine e raccolse da o- 
gni parte le cose che ritenne essere vere, è il pitagorico 
Numenio, che, illustrando nel Primo Libro sul Bene (ra¬ 
pì ràyaiioi>) tutto ciò che aveva incontrato circa l'incor¬ 
poreità di Dio presso i pagani, ha loro aggiunto gli E- 

8 Egli conosce anche il Cristo: «Numenio il pitagorico, il miglio¬ 
re di molti degli interpreti di Platone, nel Primo Libro sul Bene cita ima 
storia su Gesù, senza tuttavia no min arlo, e lo interpreta spiritualmente 
(IV, 51)». 
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brei, non esitando ad utilizzare nel suo libro le parole 
dei profeti e ad interpretarle spiritualmente (xpoicoXoYn- 
aoa)» (Contro. Célsum, I, 15). Nel Trattato dei Princìpi, 
vedremo che la questione dell'incoiporeità di Dio è una 
di quelle su cui Origène insisterà di più. 

In un altro passaggio, per difendere contro Celso la 
possibilità dei miracoli del Cristo, Origène replica che 
certi filosofi pagani hanno creduto agli interventi so¬ 
prannaturali: «Leggiamo, infatti, delle cose di questo ge¬ 
nere in Crisippo, in Pitagora ed anche in alcuni dei più 
recenti, della generazione precedente o prima ancora 
Kcd Jtpcóriv) come Plutarco di Cheronea o il pitago¬ 
rico Numenio, che non sono considerati come inventori 
di miti, ma che hanno dimostrato, fin dove era possibi¬ 
le, che erano veramente filosofi ed amici della verità» 
(V, 57). Il tratto è interessante per quanto riguarda la 
forma mentale di Numenio, di Plutarco e di Origène e 
l’interesse che rivolgono ai fenomeni soprannaturali. Co¬ 
me abbiamo già detto, questa era una caratteristica del 
tempo (cfr. V, 38). 

Ma il testo più importante, ove Numenio non è e- 
splicitamente nominato, ma in cui un passaggio di Pro¬ 
clo ci permette di riconoscere la sua dottrina (Comm. 
Tim., 93), concerne la teoria dei tre dèi: «I Greci hanno 
chiaramente insegnato che l'insieme del cosmo era un 
dio: gli stoici ne fanno il primo dio, i platonici il secon¬ 
do, alcuni il terzo» (V, 7). Troviamo qui l'eco della teo¬ 
ria di Numenio sui tre dèi: il Padre, il Figlio, il Nipote, 
la cui influenza è stata considerevole in quanto, da una 
parte, prepara la triade neo-platonica, e dall’altra Euse¬ 
bio vi vedrà ima rivelazione della Trinità, che non sarà 
esente dall’esercitare un’influenza pericolosa sulla teolo¬ 
gia trinitaria cristiana. 

Senza dubbio, tale teoria non è più estranea al con¬ 
cetto che Origène si fa del Logos. Se egli condanna la 
concezione del Cosmo come terzo Dio, la concezione 
del secondo Dio ha fatto presa su di lui. L'influenza ap¬ 
pare con evidenza quando vediamo Numenio, in un 
frammento che ci riferisce Eusebio (Praep. Ev., XI, 22), 
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chiamare il primo Dio oaytoa'yaitóg e dirci che il demiur¬ 
go è buono in quanto lo imita. Non è di per se stesso 
che è buono, ma la sua bontà deriva dal primo. Questo 
si ritroverà testualmente in Origène. 

Il caso di Massimo di Tiro è particolarmente inte¬ 
ressante perché ci dimostra a qual punto il platonismo 
era la filosofìa più diffusa. Infatti si tratta qui di un re¬ 
tore, come Elio Aristide, ma che prendeva dei soggetti 
filosofici come tema dei suoi discorsi. Abbiamo di lui 
quarantimo dissertazioni che ci mostrano gli argomenti 
che appassionavano gli ascoltatori e ci forniscono que¬ 
sta problematica che stiamo cercando. I soggetti trattati 
sono: Lo scopo della filosofia (IV), Bisogna innalzare 
delle statue agli dèi (Vili), Se le malattie del corpo o 
quelle dell’anima sono le più gravi (X), Sul dio di Platone 
(XVEH), Se la divinazione distrugge la libertà (XIX), Se 
la vita attiva è migliore di quella contemplativa (XXI), 
Sull’amore (XXV). 

Massimo è il classico tipo del platonico di allora. U 
suo Dio è il dio di Platone, trascendente e impassibile. 
Fra il mondo e lui vi-sòno i dèmoni, che sono il legame 
(8eopó<;) fra il cielo e la terra, immortali come gli dèi, 
passibili come gli uomini. Essi sono gli interpreti di Dio 
presso gli uomini. Sono loro che guariscono, consiglia¬ 
no, annunciano, accompagnano. Ogni giusto ne ha uno. 
Massimo attribuisce la più grande importanza agli ora¬ 
coli ed alle visioni. Egli ha visto ima volta i Gemelli - ed 
un’altra volta Esculapio. E sa che è stato visto Achille a 
Sciro. Tutta la vita dell'uomo consiste nel liberarsi dal 
mondo delle apparenze grazie all'épax;, che è un jixépco- 
pa, ossia un apparecchio alato, per guadagnare le regio¬ 
ni serene e pervenire al bene (XXXIX, 3). Colui che non 
ne è capace, può almeno contemplare i corpi celesti e i 
dèmoni. 

Fin’ora, lo studio degli accostamenti che Origène 
presenta con lui era stato trascurato. Hai Koch vi consa¬ 
cra una nota sprezzante ( Pronoia et Paideusis, pag. 276). 
De Faye non ha indicato che un sol punto ( Origène , n, 
pag. 154). Ora, la lettura della sua opera ci fa incontra- 
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re, ad ogni istante, i problemi mossi da Origène e, quel 
che è più importante, le stesse risposte. 

Bisogna innalzare delle statue?: «Se lo spirito è ab¬ 
bastanza forte da elevare ranima fino al cielo ed incon¬ 
trare il divino, non c'è bisogno di statue. Ma occorrono 
delle GT|^i£ux per il popolo» (VHI, 1). E più avanti: «Poi¬ 
ché Dio, Padre e creatore del mondo, è ineffabile ed in¬ 
visibile (òópaxoq), ci serviamo di statue per farcene un 
ricordo» (Vili, 10). È esattamente con lo stesso argo¬ 
mento che Origène giustifica nel Cantra Célsum resisten¬ 
za del culto esteriore nel Cristianesimo (VHI, 17-18). 

Al quesito se la filosofia e la poesia hanno lo stesso 
scopo, Massimo risponde di sì, ma che la semplicità de¬ 
gli uomini primitivi aveva bisogno della poucmcq, come i 
bambini che la nutrice fa addormentare con le favole; 
con il tempo, l'umanità adulta non ha più sopportato gli 
odvi'YiJ.aTa ed ha usato i A.óyoi senza veli. Questo somiglia 
molto a certe interpretazioni origeniste del simbolismo 
dell'Antico Testamento (De Prìncipiis, IV, 2, 8). 

Ma vi è qualcosa di più preciso. H discorso XI solle¬ 
va la questione della preghiera. Massimo scarta subito 
le preghiere assurde: «Dio non concede nulla che sia 
cattivo». Ma che cosa ne è delle preghiere di richiesta in 
generale? Modificano la volontà di Dio? Esse non fanno 
sì che egli dia a quello che è indegno e rifiuti a quello 
che è degno. Ciò non significa, però, che Dio debba e- 
saudire colui che è degno, perché la sua Provvidenza ve¬ 
glia sul tutto e talvolta deve sacrificare la parte. Del re¬ 
sto, se ciò ché tu chiedi è buono, Dio te lo accorderà, 
anche se non lo chiedi. Se è cattivo, egli te lo rifiuterà, 
anche se lo chiedi. Allora, a che scopo pregare? Tuttavia 
Pitagora, Socrate, Platone pregavano: «Solo che le loro 
preghiere non consistevano in una richiesta in vista di 
obiettivi definiti, ma in una conversazione con gli dèi» 
(ópiXia rcpòc; toù^ ’ùeovq). E Massimo termina rilevando 
che «il bene non abbonda fra gli uomini e che, cionono¬ 
stante, l’insieme è salvato da questo poco di bene». A- 
priamo ora il De Oratìone di Origène. Nell'inizio, egli 
tratta le stesse questioni e fornisce le stesse risposte. 
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Quanto all’ultima frase, se ne ritrova l'idea nel Contra 
Celsum (Vm, 70), ed essa era già in Filone. 

Ancora due esempi, che toccano delle dottrine mol¬ 
to particolari. Il primo è una teoria della verità e della 
menzogna: «Ritengo che non convenga non soltanto a 
Dio, ma anche all'uomo buono dire la verità in ogni oc¬ 
casione. Il dire la verità, infatti, non è una cosa che ab¬ 
bia valore in se stessa, se ciò non è utile per chi ascolta. 
Così, spesso, il medico inganna i malati, il generale i sol¬ 
dati, il pilota i marmai» (XIX, 3). Questa concezione si 
ritroverà in Origène (Contra Celsum, IV, 19), con l'esem¬ 
pio del medico, ed essa giuocherà un ruolo considerevo¬ 
le nella sua teologia per spiegare gli antropomorfismi 
della Scrittura ( P. G., XII, 1533). 

Il secondo esempio è quello dell'origine del male. Do¬ 
po aver fornito ima soluzione secondo la quale il male 
verrebbe dall’è^ouaia xjroxfiq, Massimo vi vede una con¬ 
seguenza inevitabile dei beni cercati (XLI, 4). Troviamo 
le due dottrine anche in Origène. La sua tesi generale è 
che il male ha la sua origine nella libertà, ma in un pas¬ 
saggio del Contra Celsum (VI, 55), egli vi vede una con¬ 
seguenza non voluta del bene voluto da Dio, come i tru¬ 
cioli che fa volare il falegname. 

I filosofi di cui abbiamo parlato frn'ora sono dei pen¬ 
satori di ispirazione platonica, ma che tuttavia hanno 
fatto un’opera assai personale. Ci rimane da considerare 
un nuovo gruppo, che è quello dei commentatori plato¬ 
nici del II secolo. Come un Alessandro di Afrodisiade 
commenta Aristotile, così abbiamo dei commentatori di 
Platone. Ed è là che troviamo la tradizione scolastica 
del platonismo allo stato puro. Fra questi commentatori, 
sappiamo poche cose di Tauro. Conosciamo meglio Atti¬ 
co grazie a dei frammenti citati da Eusebio (Hai Koch, 
pp. 268-274). Attico è interessante soprattutto perché 
rappresenta ima reazione contro l'introduzione di ele¬ 
menti aristotelici nel platonismo. 

Questo ritorno ad un platonismo più puro caratte¬ 
rizza il gruppo che stiamo esaminando, in reazione al 
sincretismo di Antioco di Ascalona. Del resto, si tratta 
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più di una tecnica filosofica che di una corrente mistica. 
Vediamo così disegnarsi due correnti all’mtemo del me¬ 
dio platonismo, ima più mistica con Massimo di Tiro, 
Numenio, Cronio; l'altra, più scolastica, con Attico, Tau¬ 
ro, Albino. 

Fra questi autori, quello che conosciamo meglio è 
Albino. Witt gli ha consacrato un’opera importante (Al- 
binos and thè history of middle platonism ) ed abbiamo a- 
desso ima traduzione del suo Didaskalilcos , opera cono¬ 
sciuta da molto tempo. Esiste infatti, in cima ad un cer¬ 
to numero di manoscritti di Platone, un riassunto, un’e¬ 
pìtome delle dottrine platoniche, senza il nome dell’au¬ 
tore. In alcune collezioni di autori dei primi secoli, lo 
stesso testo è attribuito ad un certo Alkinoo. È stato ora 
stabilito (Freudenthal) che si tratta di un errore di co¬ 
pia, che questo Alkinoo non è mai esistito e che l'autore 
è senz’altro Albino. Siamo dunque certi di avere nel Di- 
daskalikos un'esposizione del platonismo alla fine del II 
secolo, la qual cosa è molto preziosa. 

Albino è conosciuto come imo dei migliori commen¬ 
tatori di Platone. Sappiamo che è il maestro del medico 
platonico Galeno. Tertulliano discute le sue idee sull’a¬ 
nima (De anima, 28-29); Proclo ne fa uno dei maestri del 
platonismo. Infine, non è da escludere che si debba leg¬ 
gere il suo nome al posto di quello del retore Longino 
fra gli autori citati da Porfirio nel suo elenco. Egli era 
stato, ad Atene, allievo del platonico Gaio. Si sono rile¬ 
vate delle grandi rassomiglianze fra il suo Didaskalilcos 
ed altre opere platoniche dell’epoca, in particolare il De 
Platone ejusque dogmate di Apuleio ed un commentario 
anonimo di Teeteto, il che porta Koch ad avanzare l’ipo¬ 
tesi di un «Gaiosgruppe». Witt preferisce vedervi un'in¬ 
fluenza comune di un filosofo non platonico del I seco¬ 
lo, Ario Didimo. 

Rileviamo qualche tratto dell'opera. La filosofia si 
divide in tre parti: dialettica, teorica, etica. Albino tratta 
per prima la dialettica, in cui dipende molto da Aristoti¬ 
le. Nel capitolo VII affronta la teorica, che si divide in 
teologia, fisica e matematica: «L'oggetto della teologia è 
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la conoscenza delle cause prime (ama qpxucà), quella 
della fisica, la natura del tutto, quale specie di animale è 
l’uomo, qual è il suo posto nell’universo, se vi è una prov¬ 
videnza, se altri dèi le sono subordinati» (VII, 1). Questo 
è molto più interessante. Sappiamo, infatti, che la gran¬ 
de opera «teorica» di Origène si chiama Ilepi Apxàv 9 . 
Quest'opera segue più o meno lo stesso piano del Dida- 
skalikos: Dio e le cose divine; il mondo, l'uomo, i dèmo¬ 
ni; poi la libertà, che corrisponde allo studio dell'etica, 
la quale, in Albino, viene all'ultimo posto. 

Quali sono i princìpi, gli òp%cd? Innanzitutto Albino 
parla della materia che descrive con i termini del Ti¬ 
meo, come senza figura (àpopcpov), senza qualità e senza 
forma. Il secondo principio sono le idee, che per Albino 
non sussistono al di fuori di Dio, ma sono la vÓT|cn<; di 
Dio ed il modello (7tapa8evypa) del mondo sensibile. 
Questa è ima contaminazione aristotelica su Platone, e 
corrisponde all'abbandono della teoria delle idee in tut¬ 
to il medio platonismo. Infine, il terzo principio è consi¬ 
derato da Albino come quasi inesprimibile (appt|xov): 
«Egli è il Bene perché spande, secondo il suo potere, il be¬ 
ne su tutto; egli è padre, perché è l’autore di tutto»: questo 
è platonico. Egli è incorporeo : questo è contro lo stoici¬ 
smo. Lo si può riconoscere attraverso tre vie: per astra¬ 
zione, per analogia, per eminenza (X, 5). Autore del tut¬ 
to, egli ha ordinato rintelligenza del cielo e l'anima del 
mondo. Fa agire senza posa l'intelligenza del cielo tutto 
intero. Agisce su di essa, sebbene sia egli stesso immobi¬ 
le. È lui che ha svegliato l'anima del mondo e l'ha girata 
(èreimpévira^) verso di sé, perché è lui che le ha dato rin¬ 
telligenza. Questa, una volta organizzata dal Padre, or¬ 
ganizza a sua volta l’insieme della natura nel nostro uni¬ 
verso (X, 3). Vi è così un Seóxepos ùeóq, a fianco del jtpcò- 
xoq ùeóq: questo secondo Dio è il cielo, che è un vivente 
con un’anima ed un’intelligenza, e che organizza (8uxko- 
apei) tutta la natura inferiore. 

9 Albino usa l’espressione stessa: «Bisogna parlare dei princìpi (rapì 
òpKÓv) della Teologia» (VHI, 1). 
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Il mondo è così un dio generato, dotato di anima e 
di intelligenza. Egli stesso organizza la natura in cosmo. 
La fisica descrive questo cosmo. Esso comprende innan¬ 
zitutto gli esseri più perfetti, gli astri che sono degli dèi. 
Vengono poi i dèmoni, che sono degli dèi generati. Ve 
ne è uno per ciascun elemento, affinché nessuna parte 
del mondo sia priva di anima. Essi hanno il dominio sul 
mondo sublunare. È ad essi che bisogna attribuire gli o- 
racoli. Ritroviamo qui Plutarco e Massimo di Tiro. Que¬ 
sta è l'opera del Padre. Ma rimangono altre tre specie 
che dovevano essere mortali: alate, acquatiche, terrestri. 
Dio ne abbandona la creazione agli dèi suoi figli. La 
specie umana è stata oggetto di una particolare solleci¬ 
tudine. Da questa specie Dio fece scendere le anime sul¬ 
la terra, in numero uguale a quello degli astri, piazzando 
ciascuna nell’astro che le era stato assegnato, come in un 
carro. Spiegò loro che dal corpo sarebbero venute (jtpo- 
acpÙEToa) delle passioni mortali, che quelle che le avesse¬ 
ro dominate sarebbero ritornate nell’astro a cui erano 
state assegnate, che le altre sarebbero apparse in altri 
corpi (XVI). Quaggiù la perfezione dell'uomo consiste 
nella contemplazione del primo Dio e per questo bisogna 
assimilami a Dio, ma Albino precisa che il Dio a cui biso¬ 
gna assimilarsi è il secondo, quello che contempla. 

Tutte queste questioni sono state trattate da Origè- 
ne, sia che condivida le vedute di Albino, sia che le com¬ 
batta. La concezione del «Primo Dio» appare molto si¬ 
mile in entrambi. Anche per Origène egli è ineffabile 
appt|To<; (Contro. Celsum, VII, 43). Al di sotto del Primo 
Dio, Albino ne riconosce un secondo, ranima del mon¬ 
do, che non è stata creato, ma che il Primo ha svegliato 
dalla letargia in cui si trovava rivolgendolo verso di sé. 

Origène critica la deificazione del mondo riferendo¬ 
si senza dubbio ad Albino (Contro Celsum, V, 9). Ma con¬ 
serva l'idea che il secondo Dio, che per lui è il Logos, è 
stato generato dalla contemplazione del Padre. Origène 
riconosce anche che il mondo è stato fatto secondo un 
modello intelligibile, ma non è il mondo delle idee che 
sussiste nel pensiero di Dio, bensì il Logos. Si vede così 
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che Origène riunisce sul Logos degli attributi che Albino 
disperde. Quanto alla materia prima, Origène la descri¬ 
ve, con Albino, come «informe». Tuttavia, non sembra 
fame un principio eterno. 

Anche sulla concezione del cosmo, gli accostamenti 
colpiscono. È il Logos che organizza il mondo, come l'a- 
nima del mondo in Albino, e che lo avviluppa e lo man¬ 
tiene come l’anima per il corpo (De Principiti, n, 1-3; 
Co. Jo., VI, 30). Se Origène non si attarda sulle teorie re¬ 
lative agli elementi, non più che su quelle che concerno¬ 
no il corpo dell'uomo (e che interessano così vivamente 
Gregorio di Nyssa), la sua visione d’insieme è la stessa: 
anche per lui gli astri sono dei viventi intelligenti. Egli 
chiede soltanto che non si renda loro un culto (Contra 
Celsum, V, 4, 7). 

Ugualmente per la demonologia, Origène pensa che 
ogni elemento ha il suo angelo, che gli oracoli devono 
essere attribuiti ai 5ai|xoves (Contra Celsum, VII, 3). 
Quanto alla creazione dell'uomo, ritroviamo in Origène 
l'idea della preesistenza delle anime, della loro discesa 
nei corpi, delle passioni legate alla natura corporale, so¬ 
vraggiunte. Se il dettaglio è differente, la prospettiva cen¬ 
trale è analoga. 
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Capitolo V 


ORIGÈNE APOLOGETA 


Abbiamo rapidamente visto che cos’era il medio pla¬ 
tonismo e che cosa Origène ne ha conservato. Fra lui ed 
il pensiero del suo tempo vi è una problematica comu¬ 
ne: ne abbicano riconosciuti alcuni elementi nella con¬ 
cezione di Dio, del mondo, della demonologia, dell'ani¬ 
ma, dell’allegoria. Ma alTintemo di questa problemati¬ 
ca, il pensiero di Origène si oppone diametralmente a 
quello dei filosofi pagani. Ciò che essi hanno in comune 
è di porre gli stessi problemi, ma le risposte che forni¬ 
scono sono diverse. 

Dopo aver visto l’elemento comune, è interessante a- 
desso esaminare il conflitto che oppone queste due vi¬ 
sioni del mondo. Abbiamo la fortuna che Origène si sia 
trovato a confutare proprio l’opera di un rappresentante 
del medio platonismo, e che possiamo quindi vedere co¬ 
me il Cristianesimo e la filosofia si sono affrontati: è la 
questione del Contra Celsum. 

Ma siamo qui in presenza di un platonico? Infatti 
troviamo nel testo che abbiamo di lui, il Logos Alèthès 
(H Discorso verace), di cui Origène ci ha conservato la 
maggior parte, uno spirito completamente differente da 
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quello di un Plutarco o di un Massimo di Tiro 1 . Celso è 
uno spirito molto critico e mordace, che sotto diversi a- 
spetti ricorda il suo contemporaneo Luciano. Origène 
stesso si è ingannato. Confondendo l’autore dell’opera 
che contestava con un epicureo dallo stesso nome, al 
quale Luciano ha dedicato l'Alessandro o il falso profeta, 
egli vede in lui un epicureo. Ma si stupisce di certe af¬ 
fermazioni di Celso che non sono affatto epicuree. Il fat¬ 
to è che, in realtà, non si tratta dello stesso personaggio. 
Il Celso che conosciamo è anch'egli un platonico, ma 
con una forma mentale assai differente da coloro che 
abbiamo visto sin qui. 

Egli è vissuto alla fine del II secolo. La sua opera è 
del 180 circa. Il punto è importante, perché la contesta¬ 
zione di Origène sarà di sessantanni posteriore. È tutto 
quello che sappiamo della sua vita. Conosciamo il suo 
spirito attraverso la sua opera, ove appare molto colto, 
con una profonda conoscenza di Platone. Curioso delle 
cose religiose, egli ha visitato una quantità di santuari e 
di oracoli, e contrappone ai miracoli cristiani gli episodi 
meravigliosi che ha raccolto. Più particolarmente, come 
Numenio, si è interessato al Giudaismo ed al Cristia¬ 
nesimo. Egli riprende per suo conto ima parte degli at¬ 
tacchi degli Ebrei contro i cristiani, peraltro a rischio di 
criticarli. 

E primo rimprovero che Celso fa al Cristianesimo è 
di essere aperto a tutti gli uomini, che siano giusti o pec¬ 
catori, sapienti o ignoranti: « Coloro che chiamano gli 
uomini agli altri misteri, proclamano: Che colui che ha le 
mani pure e la parola saggia... o ancora: Colui che è puro 
da ogni sozzura ed al quale la sua anima non rimprovera 
alcun peccato... Ecco ciò che dicono quelli che prometto¬ 
no la purificazione dai peccati. Ma ascoltiamo quali uo¬ 
mini chiamano costoro (i cristiani): Se qualcuno è un 
peccatore, se qualcuno è poco intelligente, se qualcuno è 

1 Su Celso si possono leggere due capitoli di De Faye (I cap. X, Il 
cap. XHI); un eccellente capitolo del P. de Labriolle in Reaction paienne; 
il libro della Miura-Stange, Celsus und Origenes. 
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puerile, e per così dire tutti i diseredati, questi otterranno 
il regno dei cièli. Quale altra gente chiamerebbe a sé chi 
volesse costituire una banda di delinquenti ?» (Contra 
Celsum, IH, 59). 

Celso oppone qui i misteri greci, ove non si accetta¬ 
no come iniziati che le persone raccomandabili per la lo¬ 
ro onorabilità ed educazione, al mistero cristiano che fa 
sentire il suo richiamo ad ogni uomo, senza eccezione. 

Il rimprovero ritorna continuamente. I cristiani si ri¬ 
volgono a persone senza esigenze intellettuali, pronte a 
credere a qualsiasi cosa. Essi non vogliono dare delle ra¬ 
gioni delle cose alle quali aderiscono, ma le loro parole 
sono: « Non cercate », oppure: «La fede ti salverà » (I, 9). E 
Celso si burla degli apostoli, «miserabili pubblicani e 
peccatori» (I, 62), di Maria Maddalena, di coloro che cir¬ 
condano il Cristo: « Queste sono le loro regole: che nes¬ 
sun uomo colto, saggio, prudente (giacché stimano catti¬ 
ve tali cose) si avvicini. Ma se qualcuno è ignorante, se 
qualcuno è un povero di spirito, se qualcuno è senza cul¬ 
tura, se qualcuno è un bambino (vr| 7 n. 05 ), c ^ e 51 avvicini 
arditamente. Riconoscendo essi stessi che costoro sono 
degni del loro Dio, mostrano che non vogliono e non pos¬ 
sono convertire che i deboli di spirito, le persone da nul¬ 
la, la gente senza intelligenza, gli schiavi, le donne ed i 
bambini » (HI, 44). 

Nel pensiero di Celso il Cristianesimo appare, da u- 
na parte, come sviluppato negli strati bassi della popola¬ 
zione; dall’altra, come esaltante rumiltà e lo spirito in¬ 
fantile. Il problema posto è importante, perché nei pen¬ 
satori d'oggi si ritrova questa critica alla Chiesa, consi¬ 
derata come l'ospedale di tutti i relitti della vita, come il 
rifugio di tutti i diseredati. Su questo punto, la risposta 
di Origène è interessante, perché, da un lato, è egli stes¬ 
so un uomo di cultura e di pensiero, e non è esente dal 
condividere un certo disprezzo di Celso per i àrtodSeuxoi. 
Ma, tuttavia, è troppo cristiano per non rendersi conto 
dell’equivoco che comporta l'attacco di Celso, poiché i- 
dentifica una disposizione spirituale di umiltà con ima 
decadenza umana, che è ben altra cosa. Ed infine, in 
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terzo luogo, egli vede che questo tocca un punto essen¬ 
ziale che oppone il Cristianesimo e la filosofìa: il primo 
è un dono offerto a tutti, la seconda è la saggezza di qual¬ 
che filosofo. 

Dunque, in primo luogo, Origène reagisce contro l'in¬ 
giustizia dell'accusa: «Poiché i semplici e gli ignoranti 
sono ovunque più numerosi dei colti, è inevitabile che, 
in ima tale folla, coloro che sono semplici ed ignoranti 
siano più numerosi dei sapienti. Ma Celso stesso deve ri¬ 
conoscere che certi cristiani sono prudenti, pieni di spi¬ 
rito e capaci di comprendere il senso spirituale (ò^Atito— 
pia)» (I, 27). Troviamo qui l'opposizione soggiacente dei 
semplici che non possono conoscere che il senso lettera¬ 
le, e degli spirituali che possono conoscere il senso pro¬ 
fondo. 

Del resto, il fatto che il Cristianesimo si rivolga an¬ 
che alle genti incolte non significa che esalti l'assenza di 
cultura. Al contrario, questa rimane per lui sempre un 
valore, ed egli si indirizza alle persone ignoranti per 
renderle colte: «Poiché la dottrina cristiana inizia alla 
saggezza, sono degni di biasimo coloro che si attaccano 
alla propria ignoranza e dicono non ciò che Celso attri¬ 
buisce loro, poiché non arrivano fino a questo grado di 
impudenza, ma delle cose che, sebbene leggere, stornano 
tuttavia dalla saggezza» (ITI, 44). Così «la vera paideia 
non è cattiva, ma è anzi una via verso la virtù» (111, 49). 

Questo però non è che l’aspetto più esteriore della 
questione ed in cui appare la comune stima di Origène e 
Celso per la paideia. Vi è un piano più profondo. Il pro¬ 
blema reale è quello della vera « paideia », che non è la 
cultura del mondo: «Vi è una saggezza umana che noi 
chiamiamo saggezza del mondo, che è follia agli occhi 
di Dio, ed una saggezza di Dio che è diversa da quella 
del mondo, che Dio dona con la sua grazia e viene a co¬ 
loro che si rendono adatti a riceverla. Celso designa con 
il nome di schiavi e di ignoranti coloro che non sono 
stati formati alle discipline dei Greci, e non coloro che 
non si vergo gnan o di adorare degli idoli inanimati (VI, 
13-14). Ora, quando Celso rimprovera ai cristiani di ri- 
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volgersi al peccatori, che cosa vuole dire? Se vuole dire 
che vi è nel Cristianesimo una compiacenza per il pec¬ 
cato, questo è falso e calunnia. Ma se vuol dire che il 
cristiano si rivolge ai peccatori per convertirli, allora è 
vero che il Cristo si rivolge ai peccatori. E del resto, e 
qui Origène raggiunge il nocciolo della questione, «è im¬ 
possibile che vi sia un uomo che non abbia mai pecca¬ 
to» (m, 62). 

La differenza consiste nel fatto che la saggezza gre¬ 
ca è un’opera degli uomini e che perciò, da un lato, è 
impotente a salvarli interamente - e, dall’altro, non è ac¬ 
cessibile che a pochi. Al contrario - e arriviamo all'argo¬ 
mento fondamentale di Origène - il Cristianesimo è ani¬ 
mato da ima virtù divina: «Se dobbiamo parlare chiaro, 
lo stile artistico, elaborato da Platone e da coloro che gli 
somigliano, è stato utile a pochi, se pure è stato utile, 
mentre lo stile di coloro che hanno scritto in maniera 
più semplice e pratica (TrpaTpaniccà;) e capace di persua¬ 
dere le masse, è stato utile a molti di più. Si può vedere 
che Platone è in mano soltanto a coloro che appaiono 
dei filologi. Non dico questo per condannare Platone, 
poiché egli ha dato molte belle cose agli uomini, ma per 
mostrare il disegno di coloro che dicono che "il loro 
parlare non consiste nella persuasione delle parole dell’u¬ 
mana Saggezza, ma nella manifestazione dello spirito e 
della potenza". La Scrittura mostra che non sono suffi¬ 
cienti, per toccare il cuore dell’uomo, delle verità bene 
esposte, se una potenza (Stivante;) non è data da Dio a 
colui che parla, se la grazia non imbellisce le parole, 
grazia che viene esclusivamente da Dio a coloro che 
parlano fruttuosamente. Possiamo accordare che certe 
dottrine sono comuni ai Greci ed ai cristiani, ma non vi 
si trova la stessa potenza per sottomettere e disporre i 
cuori» (VI, 2). 

Siamo qui al nodo della questione. Il Cristianesimo 
per Origène è meno una dottrina che una forza divina 
che cambia il cuore degli uomini. È notevole che in que¬ 
sta discussione che oppone due filosofi, i veri argomenti 
da entrambe le parti non sitino filosofici. O piuttosto, 
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questo non stupisce, perché, in quanto filosofi, sono vi¬ 
cini all'essere d'accordo, ma la disputa verte sui fatti. Si 
tratta si sapere ove si riconoscerà la vera realizzazione 
dei princìpi sui quali essi sono d'accordo. Celso preten¬ 
de che sia nel paganesimo tradizionale e contesta la tra¬ 
scendenza e la novità del Cristianesimo. Al contrario, 
l’argomento essenziale di Origène è l’efficacia del Cri¬ 
stianesimo per la salvezza degli uomini: «Se un medico 
del corpo guarisce i corpi di molti, questo non è senza 
l'aiuto di Dio. Tanto più ciò è vero per colui che conver¬ 
te le anime di molti, che insegna a tutti a praticare ima 
vita conforme alla volontà di Dio, e a fuggire tutto quel¬ 
lo che può dispiacergli» (I, 9). La trasformazione dei co¬ 
stumi, la forza dei martiri (n, 77), la fede degli apostoli 
(I, 9), l'espansione del Cristianesimo (HI, 9), tutto que¬ 
sto attesta ima virtù divina 2 . 

Il Cristianesimo è questa virtù divina: «Celso ci ri¬ 
manda a Epitteto, ammir ando la parola coraggiosa con 
la quale egli ha accettato la frattura della sua gamba. 
Ma questa parola non è comparabile alle opere ed alle 
parole straordinarie di Gesù, che Celso disprezza, per¬ 
ché sono dette con ima virtù divina (ùria Sùvagiq) che 
finora ha convertito non solo alcuni fra i semplici, ma 
molti fra i saggi» (VII, 54). 

L'azione benefica di Gesù, in effetti, «non ha agito 
solamente al tempo della sua Incarnazione, ma la sua 
potenza continua ad operare la conversione ed il pro¬ 
gresso di coloro che attraverso lui credono in Dio. La 
prova lampante della sua potenza è che, come dice Cel¬ 
so stesso e come si può constatare, vi sono pochi operai 
che lavorano alla mietitura delle anime, ma che feconda 
è la messe di coloro che sono raccolti e ammassati nei 
granai di Dio e della Chiesa attraverso il mondo intero» 
(I, 43). 

Così non è la persuasione della parola umana, è la 
grazia di Dio che opera i miracoli. Celso lo riconosce, 

2 E, al contrario, la questione che Origène pone a proposito degli 
oracoli pagani è «quale la loro efficacia spirituale» (VII, 6). 
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ma l'interpreta male: « Ciò che vi è sorprendente in loro, 
è che il loro sistema non si basa su alcuna ragione soli¬ 
da, ma la loro ragione è la rivoluzione (ciccali;), l'utilità 
che pensano di ricavarne, il timore di quelli che sono 
stranieri ». Al che noi rispondiamo, dice Origène, che «è 
senz'altro su ima ragione, o piuttosto non su una ragio¬ 
ne, ma su un'operazione (èvépTEia) divina che si appog¬ 
gia la nostra dottrina, perché il suo principio è Dio che 
insegna agli uomini per mezzo dei profeti ad attendere 
la venuta del Cristo che salverà gli uomini» (IH, 14). 

Ciò che finalmente appare dietro a questo rimprove¬ 
ro di reclutare gli uomini in qualsiasi ambiente, è l'op¬ 
posizione fondamentale del Dio dei filosofi che può rag¬ 
giungere solo qualche saggio e del Dio cristiano della 
Grazia, al quale si accede con l’umiltà. È qui coinvolta 
la questione della conoscenza di Dio, o piuttosto, nel 
contesto mistico che è quello del m secolo, quella della 
visione di Dio. Origène e Celso sono d'accordo nel r ve¬ 
dervi il termine della vita umana. Si nota sempre meglio 
il punto preciso in cui essi si oppongono e che è giusta¬ 
mente il carattere proprio del Cristianesimo. Per Celso la 
visione di Dio è accessibile, ma difficile; per Origène è i- 
naccèssibile e facile. Siamo al culmine del dialogo fra i 
due pensatori, ed anche al culmine di uno dei problemi 
più appassionatamente discussi del pensiero religioso: 
quello dei rapporti fra la mistica naturale e la mistica so¬ 
prannaturale, dell'estasi platonica e dell'estasi cristiana. 

Per Celso, Dio è totalmente inaccessibile all'uomo 
sensibile, ma poco a poco questi, liberandosi dal corpo, 
può pervenire a raggiungerlo in una specie di illumina¬ 
zione. È un tema che ritorna a più riprese: «Come cono¬ 
scerò Dio? Come imparerò un cammino verso Lui? Co¬ 
me me lo mostrerai ?» (VI, 66). Ed ecco la risposta di Cel¬ 
so: «Essi mi domanderanno nuovamente: se non posso¬ 
no conoscere Dio attraverso i sensi, come lo conosceran¬ 
no e che cosa si può conoscere senza i sensi? Però questo 
non è il linguaggio di un uomo, né di un'anima, ma della 
carne. Che essi ascoltino, se una razza vile ed attaccata 
alle cose del corpo può ascoltare qualche cosa. Se, aven- 
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do fatto tacere la vita dei sensi, voi guardate in alto con 
lo spirito, se, distogliendovi dalla carne, voi svegliate l’oc¬ 
chio dell’anima, soltanto così vedrete Dio » (VII, 36). 

Vi è tutta una dottrina della conoscenza di Dio at¬ 
traverso il risveglio della vista interiore dell'anima, che 
annuncia il neo-platonismo. Celso l’appoggia su un bel 
passaggio della VTP lettera di Platone: «Il Primo Bene è 
assolutamente inesprimibile, ma dopo una lunga fami¬ 
liarità, sorge una luce e si incendia all’improvviso nell’a¬ 
nima, come se sgorgasse un fuoco » (VI, 3). Celso svilup¬ 
pa così questo tema: « Trovare il creatore e Padre di que¬ 
sto universo, è un lavoro diffìcile; ed è impossibile, quan¬ 
do lo si è trovato, di comunicarlo a tutti. Vedete come gli 
uomini divini hanno cercato la via della verità e come 
Platone sapeva che è impossibile che tutti vi camminino. 
Poiché, grazie a lui, gli uomini saggi hanno trovato il 
modo di acquisire una certa conoscenza (èrrivoux) dell’I¬ 
neffabile e del Primo, mostrandolo o per via di sintesi, o 
per via di negazione (àvaXvovf), o per via di analogia, vo¬ 
lendo insegnare ciò che è peraltro inesprimibile, sarei 
stupito che voi possiate seguirlo, incatenati come siete 
nella carne e non contemplando altro» (VIE, 42). 

Ritroviamo la stessa dottrina di Albino, con un ac¬ 
cento più mistico. L’accento è posto con forza sulla tra¬ 
scendenza divina ed incontriamo tutto un vocabolario 
che la esprime (&ppT|xo<; ÓK<xxové|xaoxo<;). Allo stesso tem¬ 
po, ravvisiamo l’idea di ima certa connaturalità del vof|<; 
umano al divino. Vi sono dunque delle vie verso questa 
conoscenza dell'inconoscibile. Esse hanno per principio 
essenziale la Hberazione dalla vita sensibile. Ma presen¬ 
tano anche dei processi intellettuali. Abbiamo le tre vie 
di negazione, di analogia e di eminenza che si trovavano 
in Albino. Resta il fatto che questa conoscenza, questa 
visione di Dio è qualche cosa di raro. Da una parte, po¬ 
chi uomini vi pervengono, perché la maggior parte sono 
sprofondati nella carne. E dall'altra, anche per coloro 
che vi pervengono, si tratta solamente di una specie di 
illuminazione. 

Citiamo ancora un passaggio di Celso in cui questa 
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dottrina è ripresa: « L'essere, il divenire (oùcia, tévecii;), 
l’intelligibile ed il visibile. Con l’essere la verità, con il di¬ 
venire l’errore. La scienza (èmaTrip'n) riguarda la verità, 
l’opinione (8ó^a) l’errore. L’intellezione (vórioiq) è dell’in¬ 
telligibile, la visione (ò\jn.q) è del sensibile. Lo spirito 
(voi><;) conosce l'intelligibile, l’occhio il visibile. Ciò che è 
il sole nelle cose visibili - né occhio, né visione, ma cau¬ 
sa per l’occhio di vedere, per la visione di essere vista, per 
tutte le cose di esistere ed esso per se stesso di essere con¬ 
templato - così nelle cose intelligibili colui che non è né 
spirito (voùc;), né intellezione (vÓTiciq), né scienza (èru- 
0 x 1 * 11 x 11 ), ma causa per lo spirito di conoscere, per il pen¬ 
siero di esistere attraverso lui, per la scienza di sapere at¬ 
traverso lui, e per tutte le cose intelligibili e per la verità e 
per l’essere stesso di esistere, essendo al di là di tutto (è- 
TOKEiva tocvtov), è intelligibile solo da una virtù (Suvàjrei) 
ineffabile (àppfixco)» (VII, 45). 

Siamo in pieno platonismo ed il luogo platonico del 
passaggio è facile da scoprire. È il sesto libro della Re¬ 
pubblica, ove troviamo le stesse espressioni di Celso. Ci¬ 
to solo la fine di questo passaggio: «Ciò che è il sole nel 
luogo visibile in rapporto alla vista come in rapporto alle 
cose visibili, lo è il Bene nel luogo intelligibile, in rappor¬ 
to all'intelligenza come in rapporto alle cose intelligibili. 
Tl sole non dà alle cose visibili solo la proprietà di essere 
viste, ma anche quella di esistere, di crescere, di sussiste¬ 
re. Ebbene! Anche per le cose intelligibili, esse non devo¬ 
no al Bene soltanto il fatto di essere conosciute, ma da 
lui ricevono inoltre l'esistenza e l'essenza, benché il Bene 
non sia essenza, ma al di là dell'essenza (èrcémva xPiq cu¬ 
oiai;), superando questa in dignità e in potere » {Repub¬ 
blica, VI, 509 B). 

Su questi testi caratteristici abbiamo i commentari 
stessi di Origène. Possiamo perciò sapere senza ambi¬ 
guità il suo pensiero sul platonismo, ed in particolare su 
una questione capitale come quella della conoscenza di 
Dio. Egli riprende per suo conto la dottrina dell'opposi¬ 
zione del mondo sensibile e del mondo intelligibile, e 
del Dio trascendente che non può essere conosciuto se 
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non dallo spirito liberato dal sensibile: «Poiché noi di¬ 
ciamo che il Dio dell'universo è spirito (votjq) o al di là 
dello spirito e dell'essenza, che è semplice, invisibile, in¬ 
corporeo, diremo che non potrebbe essere conosciuto 
altrimenti che da colui che è stato creato ad immagine 
(eÌKÓva) di questo spirito» (VII, 38). 

E Origène mostra come la Scrittura insegni, anch’es- 
sa, 1’esistenza degli occhi dell’anima opposti agli occhi 
del corpo: «È scritto: Essi mangiarono ed i loro occhi si 
aprirono. Dunque gli occhi dei loro sensi, che avevano a 
ragione tenuto chiusi per paura che, essendo distratti, 
non potessero contemplare con l’occhio dell'anima, si a- 
prirono. E, al contrario, gli occhi dell’anima che aveva¬ 
no tenuto aperti fino ad allora, dilettandosi di Dio e del 
suo Paradiso, penso che si chiusero per colpa del pecca¬ 
to. È per questo che ogni uomo che è veramente cristia¬ 
no tiene sveglio l'occhio dell'anima e chiuso quello della 
sensibilità. Ed è nella misura in cui è aperto l’occhio mi¬ 
gliore e chiuso quello della sensibilità, che ciascuno co¬ 
nosce e contempla il Dio che è al di sopra di tutti, suo 
Figlio, che è Logos e Sofia, ed il resto» (VII, 39). 

Abbiamo qui un grande tema platonico che Origène 
integra alla tradizione cristiana. Esso appariva già in 
Teofilo di Antiochia ed in Clemente d’Alessandria, lo ri¬ 
troviamo in Gregorio di Nyssa ed in Diadoco di Foticea. 
Ma non pone un problema fondamentale? La mistica 
cristiana non appare qui stranamente simile alla mistica 
platonica? Per l’uomo, si tratta semplicemente di libera¬ 
re quella parte di sé che è imparentata con il divino? Pe¬ 
raltro, nella dottrina di Celso non vi è un aristocratismo 
pericoloso, essendo la conoscenza di Dio il privilegio ra¬ 
ro di qualche filosofo che si può elevare di sopra della 
carne attraverso la contemplazione, ma che resta vietata 
alla totalità dell’umanità? Questo è proprio il pensiero 
di Celso. Uno dei rimproveri che muove più frequente¬ 
mente ai cristiani, è di rivolgersi a tutti gli uomini senza 
distinzione e, in particolare, agli ignoranti e ai semplici. 

Origène, continuando a commentare i testi di Celso, 
risponde alla questione, facendo allusione al testo del 
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Timeo citato da Celso: «È difficile trovare il Padre di que¬ 
sto mondo e, avendolo trovato, è impossibile comunicar¬ 
lo. Io confesso che questo pensiero è sublime e ammire¬ 
vole. Ma guarda se la parola di Dio non introduce in 
modo più pieno d'amore per gli uomini (<pi7tav#pamÓTe- 
pov) colui che all'inizio è accanto a Dio, il Dio Verbo fat¬ 
to carne, al fine che il Verbo possa giungere a tutti, del 
quale Platone dice che “è impossibile che colui che lo ha 
trovato possa farlo conoscere a tutti”. È per questo che 
Platone dice che il creatore e Padre di questo universo è 
difficile da trovare, dichiarando che pur essendo impos¬ 
sibile alla natura umana trovare Dio perfettamente, an¬ 
che senza trovarlo perfettamente è possibile trovarlo 
molto meglio della folla (se questo fosse vero, e se Dio 
fosse stato veramente trovato da Platone o da qualche 
altro Greco, essi non avrebbero onorato, chiamato Dio 
ed adorato altre cose, non lo avrebbero abbandonato né 
gli avrebbero associato delle cose che non gli sono com¬ 
parabili). 

«Ma noi affermiamo che la natura umana è radical¬ 
mente insufficiente a trovare Dio ed anche semplicemen¬ 
te a cercarlo, se non è aiutata da Colui che essa cerca e 
che è trovato da quelli che, dopo aver fatto tutto ciò che 
dipende da loro, confessano di aver bisogno di Colui che 
si fa vedere da coloro ai quali giudica conveniente mo¬ 
strarsi, nella misura in cui è della natura di Dio essere 
conosciuto dall'uomo, e della natura dell'anima umana, 
quando è ancora nel corpo, conoscere Dio» (VII, 42). 

Così, all'interno di una stessa problematica, che è la 
concezione della visione di Dio come perfezione dell'uo¬ 
mo, la risposta di Origène si oppone radicalmente a 
quella di Celso. Celso diceva, con Platone: la visione di 
Dio è possibile all'uomo attraverso un grande sforzo, ma 
è il privilegio solo di qualcuno. Origène rifiuta queste 
due tesi: per lui la visione di Dio è impossibile, senza ec¬ 
cezione, ad ogni uomo che sia lasciato alle sue forze na¬ 
turali - e, d'altra parte, è donata come ima grazia di Dio, 
ugualmente senza eccezione, ad ogni uomo che si rivol¬ 
ge verso di essa, senza bisogno che egli sia un filosofo. 


141 



Appare uno dei tratti che oppongono più radical¬ 
mente la visione di Origène e quella di Celso: ciò che per 
Celso resta il privilegio di un'élite, diviene nel Cristo, 
per Origène, accessibile all’umanità tutta intera. Abbia¬ 
mo qui l'ultima risposta al rimprovero che Celso muove 
al Cristianesimo, cioè di rivolgersi a tutti gli uomini. 

Qualche riga più avanti, Origène riprende e confer¬ 
ma questa tesi: «Celso pensa che Dio può essere cono¬ 
sciuto per negazione, sintesi o eminenza, e che si può 
pervenire così al “sagrato del Bene”. Ma il Verbo di Dio, 
avendo detto: Nessuno conosce il Padre, se non il Figlio e 
colui al quale il Figlio lo ha rivelato, dichiara che Dio è 
conosciuto per una grazia (xdpixt) divina che non si pro¬ 
duce nell'anima senza l'intervento di Dio (àtìeei), ma per 
una sorta d’ispirazione (èvùoucnaopoù). Ed infatti è nor¬ 
male che la conoscenza (Yvamg) di Dio sia al di sopra 
della natura umana (cosa che ha dato luogo, negli uomi¬ 
ni, a tanti errori su Dio) e che sia per la bontà e la filan¬ 
tropia divina, e per ima grazia straordinaria (ttapaSó^to) 
e divina, che la conoscenza di Dio pervenga a coloro che 
egli ha predestinato in anticipo, nella sua prescienza, a 
dover vivere in modo degno di questa conoscenza. Dio, 
penso, vedendo quanti di coloro che si vantano di cono¬ 
scere con la filosofia Dio e le cose divine, corrono tutta¬ 
via verso gli idoli e i loro templi, ha scelto, per umiliarli, 
i più semplici fra i cristiani, che, pregando in ogni luo¬ 
go, tenendo chiusi gli occhi dei sensi e svegli quelli del¬ 
l'anima, trascendono il mondo intero. Essi non si ferma¬ 
no sulla volta del cielo (cajaSa), ma, essendo pervenuti in 
spirito al luogo superceleste, condotti dallo Spirito di 
Dio, ed essendo come fuori di questo mondo, offrono la 
loro preghiera a Dio» (VII, 44). 

Vi è in questo passaggio un capovolgimento caratte¬ 
ristico: tutti i termini con cui Origène descrive l’estasi 
cristiana sono platonici e improntati al Fedro : l’ascen¬ 
sione dell'anima, la volta del cielo, il luogo superceleste, 
la contemplazione delle cose divine. Ma questa contem¬ 
plazione è stata donata ai più semplici (ÒTtXoùoTaxoi) fra 
i cristiani, mentre sfugge ai filosofi. Perciò Origène è 
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d'accordo con Celso sulla concezione delle cose, ma si 
oppone a lui per quanto riguarda i mezzi. Questa visio¬ 
ne di Dio, di cui i platonici vivono, la filosofia non la dà. 
La può dare soltanto la grazia di Gesù e la dà a chi vuo¬ 
le. Tutto l'essenziale del Cristianesimo: gratuità del do¬ 
no di Dio, universalità di questo dono, è conservato, e 
tuttavia la mentalità rimane quella di un contempora¬ 
neo di Numenio e di Celso. 

Questo primo aspetto della critica mossa da Celso al 
Cristianesimo ci fa apparire, sotto il vocabolario simile, 
la fondamentale differenza fra la concezione cristiana e 
la concezione platonica di Dio. Un’altra critica ci fa af¬ 
ferrare la differenza nella concezione dell’uomo. Come 
abbiamo sottolineato, la posizione di Celso nei confron¬ 
ti del Cristianesimo è ambigua. Su molte cose, infatti, e- 
gli non ha obiezioni. È rilevante che riguardo la conce¬ 
zione cristiana della vita, ad esempio il perdono delle 
offese (VII, 58), riguardo ogni elemento soprannaturale 
del Cristianesimo,, miracoli, profezie (I, 48), riguardo la 
concezione della natura divina o della salvezza dell’ani¬ 
ma, egli non abbia critiche da fare, perché in fondo con¬ 
divide queste vedute. Il suo metodo consiste non nel ne¬ 
gare i fatti o nel contestare le dottrine, ma, al contrario, 
ad insistere sul fatto che in tutto ciò non vi è nulla di 
straordinario, non vi è nulla che non ci sia nel paganesi¬ 
mo: la grande tara dei cristiani è la loro mancanza di 
modestia, è di pretendere di essere l'oggetto di mi mes¬ 
saggio eccezionale, mentre si ritrovano le stesse cose al¬ 
trove ed in ima forma più alta. 

Celso fornisce numerosi esempi di queste somiglian¬ 
ze fra il Cristianesimo e le altre religioni. Il racconto del 
diluvio è una copia della storia di Deucalione, la distru¬ 
zione di Sodoma e Gomorra viene dalla leggenda di Fe¬ 
tonte (IV, 21), la torre di Babele dalla storia dei figli di 
Aloeo. Lo stesso procedimento viene applicato al Nuovo 
Testamento. La nascita verginale è accostata a storie pa¬ 
gane, come quella di Danae; la resurrezione fa pensare 
alla storia di Aristea che fu rapito dalla morte agli occhi 
degli uomini e si mostrò in seguito in diversi punti del- 
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l'universo (HI, 26). Del resto quanti, per attirare gli a- 
scoltatori creduli, hanno usato simili prodigi, come Zal- 
moxis, il servitore di Pitagora, e Pitagora stesso in Italia 
(II, 55). Ugualmente per le dottrine: l'umiltà, il perdono 
delle offese sono in Platone (VII, 58), così come la dot¬ 
trina del luogo celeste. In tutto questo, Celso usa il me¬ 
todo comparativo per ricondurre il Cristianesimo alle 
forme religiose generali. 

Egli va anche più lontano, e cerca di presentare il 
Cristianesimo come inferiore. Così, a proposito del rac¬ 
conto della creazione dell’uomo, inizia con il metterlo in 
ridicolo: «Egli ci accusa perché diciamo che l’uomo è 
stato fatto dalle mani di Dio» (IV, 37). Poi oppone il rac¬ 
conto di Esiodo. Lo stesso per il peccato originale: «Cel¬ 
so si burla (KcopcoSei) di ciò che concerne il serpente, di¬ 
cendo che è una storia da donnette» (IV, 39). Origène ri¬ 
sponde in una maniera molto interessante, contrappo¬ 
nendo alla critica di Celso il racconto del Banchetto di 
Platone per mostrargli che alcuni racconti non devono 
essere presi in senso letterale, ma hanno un valore alle¬ 
gorico. Applica il principio al racconto della Genesi: «Ri¬ 
guardo ad Adamo ed al suo peccato, coloro che sono 
competenti potranno filosofare e trovare come Adamo 
in ebraico significhi Tuomo”. Nelle cose che concerno¬ 
no Adamo, Mosè ci descrive ciò che concerne la natura 
umana. In effetti tutti, come attesta la Scrittura, muoio¬ 
no in Adamo e saranno giudicati nella somiglianza della 
colpa di Adamo. Il Logos divino parla dunque più del¬ 
l'insieme della razza umana che di un individuo partico¬ 
lare» (IV, 40). 

Per il Nuovo Testamento, Celso si fa beffe degli apo¬ 
stoli, della loro origine miserabile, della loro vita vaga¬ 
bonda, del tradimento di Giuda, ma Origène risponde 
che anche Platone è stato tradito da Aristotile (I, 65). Il 
suo pensiero si riassume in una frase: «Le storie dei Gre¬ 
ci non sono più vere, però sono più belle» (I, 67). 

Il grande rimprovero che Celso muove allora ai cri¬ 
stiani, è di darsi ima ridicola importanza: «Ebrei e cri¬ 
stiani somigliano ad un branco di pipistrelli, a delle for- 
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miche che escono dai loro buchi, a delle ranocchie che si 
riuniscono intorno ad una palude, a dei vermi che tengo¬ 
no assemblea nell’angolo di un pantano, e che si dicono 
l’un l’altro: noi siamo quelli a cui Dio svela in anticipo e 
predice tutto; trascurando l’universo e il corso degli astri, 
senza preoccuparsi di questa vasta terra, egli governa so¬ 
lo per noi, con noi soli comunica attraverso i suoi mes¬ 
saggeri; egli non cessa mai di mandarli, di cercare in 
quale modo possiamo essere uniti eternamente a lui. Vi è 
un Dio, ma noi veniamo immediatamente dopo di lui. 
Noi siamo stati creati da Dio in tutto simili a Lui; tutte 
le cose sono subordinate a noi, la terra e l'acqua, l'aria e 
le stelle. È per noi che tutto è stato fatto... Queste scioc¬ 
chezze sarebbero più sopportabili da parte di vermi e ra¬ 
ne che di ebrei e cristiani » (IV, 23). Noteremo che Celso 
fa convergere la sua critica sulla trascendenza del Cri¬ 
stianesimo, non sulla sua natura. E questo è abile. 

Ma quello che Celso critica qui più profondamente, 
è la concezione cristiana della persona umana e del suo 
valore: «Egli ci accusa - dice Origène - perché noi dicia¬ 
mo che tutto è stato fatto per l’uomo e vuole provare, at¬ 
traverso la storia degli animali e le numerose tracce di 
intelligenza che essi manifestano, che l'universo non è 
stato creato più per l'uomo che per le bestie» (IV, 74). Vi 
sono numerosi esempi di saggezza degli animali, cita 
Celso: gli uccelli praticano la divinazione, le formiche e 
le api formano delle città, le bestie conversano fra loro, 
gli elefanti sono fedeli ai loro giuramenti (IV, 88). Per 
quale motivo considerare che gli uomini sono più cari 
agli dèi: «Se veniamo chiamati re degli animali perché ci 
nutriamo della loro carne, perché non dire allora che sia¬ 
mo nati per loro, poiché sono essi che ci divorano ?» (IV, 
78). Ma questo si riferisce piuttosto ad una concezione 
in cui l'importante è l’ordine universale ed in cui l’indi¬ 
viduo non ha alcun valore: «Il tutto non è nato per l’uo¬ 
mo. Esso è stato creato in modo che, in quanto opera di 
Dio, sia perfetto nell’insieme e nelle parti. Tutto è dispo¬ 
sto in vista del cosmo, e non il cosmo in vista degli uo¬ 
mini, e Dio si prende cura di tutto » (IV, 99). 
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Qui la posizione di Origène è molto forte, perché, co¬ 
me sottolinea, Celso si attacca agli Stoici nello stesso 
tempo che ai cristiani: «Essi insegnano, infatti, che l'uo¬ 
mo è al di sopra delle bestie, e che la Provvidenza ha fat¬ 
to tutto per la natura umana» (IV, 74). Si può vedere 
questo concetto in Cicerone, De natura deorum, 133. Ed 
ha ragione nel dire che Celso sembra parlare come un e- 
picureo (IV, 75). Questi passaggi sono importanti, per¬ 
ché mostrano rintima contraddizione del medio platoni¬ 
smo. Esso, da un lato, concepisce la realtà come fatto di 
un mondo eterno di fronte a Dio (IV, 79), e d'altra parte 
è un platonismo mistico avido delle manifestazioni prov¬ 
videnziali di Dio e della salvezza che egli apporta ai suoi. 

Origène vede molto bene la contraddizione e la sot¬ 
tolinea in Celso. Occorre che questi scelga fra la Provvi¬ 
denza e il Destino, ed è il punto essenziale dell'opposi¬ 
zione fra Celso e Origène. La visione di Celso è quella di 
un mondo immutabile, quella di Origène è la fede in un 
evento. La stessa idea riappare a proposito del ritorno e- 
temo. Qui non è la Provvidenza ma è la libertà che vie¬ 
ne distrutta da Celso, perché tutto il valore degli atti u- 
mani si dissipa. H mondo di Celso è fatto di essenze im¬ 
mutabili, quello di Origène è un mondo di persone e di 
libertà. Questo ci fa toccare due delle categorie essen¬ 
ziali della teologia cristiana: la storicità e la soggettività. 

La questione della storicità ci conduce all'ultima del¬ 
le obiezioni fondamentali mosse da Celso al Cristia¬ 
nesimo, cioè il suo carattere rivoluzionario. I cristiani 
pretendono di portare una religione nuova e sono i ne¬ 
mici del culto tradizionale. Abbiamo già rilevato in nu¬ 
merosi filosofi, che essi uniscono ad una nozione di Dio 
relativamente pura, una pietà superstiziosa verso i dè¬ 
moni. È la grande critica che Agostino farà ai più grandi 
dei pagani, un Platone o un Cicerone, che pur avendo 
conosciuto il vero Dio, hanno continuato a praticare i 
culti idolatri. Celso ripresenta perfettamente questo at¬ 
teggiamento, ma è anche il primo, forse, ad averne ten¬ 
tata la giustificazione. Per lui, la molteplicità delle devo¬ 
zioni alle divinità secondarie non toghe niente al culto 
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dovuto al primo Dio, ma attesta al contrario una grande 
pietà: « Per quello che è degli uomini, l’onore dato a uno 
porta ombra all’altro. Ma per quello che è di Dio, nel 
quale non vi è gelosia, è assurdo voler prendere lo stesso 
atteggiamento. Anzi, colui che onora numerosi dèi fa u- 
na cosa molto gradita al Dio supremo, perché rende ono¬ 
ri ai suoi » (Vffl, 2). Siamo nell'epoca in cui, come ha ri¬ 
levato Nock, il segno degli uomini devoti era di farsi ini¬ 
ziare a molti misteri. 

Fra queste divinità, Celso conta innanzitutto gli a- 
stri che sono le più sante e le più potenti parti del cielo 
(V, 6). Origène non biasima completamente la venera¬ 
zione verso gli astri, in cui vede degli essere molto eleva¬ 
ti; egli ammette anche che la religione degli astri è stata 
data da Dio a popoli ancora incapaci di conoscere il Dio 
spirituale, per distoglierli dal culto dei dèmoni. Ma Cel¬ 
so, lui, rende ugualmente un culto a questi. Sono per lui 
delle divinità subalterne, «satrapi e ministri, abitanti 
dell’aria e della terra » (VIE, 35). Essi nascono e muoio¬ 
no, cosa che è contraria al pensiero di Plutarco. Sono 
loro ad essere preposti alle cose della terra: «Non vi è 
nulla nelle cose della terra, anche le più piccole, la cui 
cura non sia affidata a qualche potenza. Così gli Egiziani 
dicono che trentasei dèmoni (qualcuno dice di più) sono 
preposti alle parti del corpo » (Vffl, 58). È da loro che ci 
vengono i beni della natura: «Quando si mangia del pa¬ 
ne, quando si beve del vino, quando si gustano dei frutti, 
si ricevono queste cose da alcuni di questi dèmoni. Ad es¬ 
si è assegnata la loro cura particolare » (Vffl, 33). 

È a loro che bisogna attribuire gli oracoli, le visioni 
le manifestazioni soprannaturali. Meno avido di queste 
cose di quanto non sia un Massimo di Tyro, tuttavia Cel¬ 
so fa loro posto. La sua opera è piena di cose meraviglio¬ 
se. Egli crede che un grande numero di Greci e di Barba¬ 
ri abbiano un Esculapio che guarisce, accorda dei bene¬ 
fìci, predice Tavvenire; che Aristea di Proconneso, dopo 
essere scomparso miracolosamente, si è mostrato molto 
tempo dopo (III, 26): «Vi è bisogno di ricordare gli ora¬ 
coli che profeti e profetesse o altri uomini e donne, sotto 


147 



l’ispirazione dello spirito, hanno reso con una parola i- 
spirata? tutte le meraviglie che sono state sentire in que¬ 
sti santuari? tutto ciò che si è manifestato con l'uso delle 
vittime o con altri segni miracolosi? Ad alcuni si sono 
presentate apparizioni manifeste. Tutta la vita è piena di 
queste cose. Quante città sono state fondate grazie a pre¬ 
sagi e ad oracoli! Quanti sono state liberate dalla peste 
ed altre malattie! A quanti mutilati sono state rese le 
membra! Quanti hanno espiato la loro mancanza di ri¬ 
spetto nei templi! Vi è qualcuno che è stato ucciso da u- 
na voce terribile proveniente dalle profondità » (VHI t 45). 

Rifiutando di rendere un culto a questi dèmoni, i cri¬ 
stiani peccano dunque di empietà. Ma non è tutto: que¬ 
sto culto dei dèmoni è ciò che costituisce la religione 
della famiglia e della città; è dunque il fondamento reli¬ 
gioso sul quale poggia la città antica. Colui che li rifiuta, 
rifiuta anche le istituzioni sociali di cui sono la base, si 
mette al bando della società umana. Tacito vedeva già 
nei cristiani sia degli «atei» che dei «misantropi». Se i 
cristiani non vogliono rendere un culto alle divinità tu¬ 
telari, che escano dalla comunità umana: «Coloro che 
rifiutano di offrire i sacrifici e di onorare quelli che sono 
loro preposti, non mettano abiti virili, non si sposino, 
non abbiano figli, non facciano nulla in questa vita, ma 
se ne vadano tutti e non lascino alcun discendente, in 
modo che sulla terra non rimanga nulla di questa razza. 
Se vogliono sposarsi, avere dei bambini, gustare i frutti 
della terra, sono tenuti ad onorare quelli che procurano 
loro questi beni e rendere il culto che conviene, per non 
apparire ingrati verso di essi » (VH[, 55). 

Qui non è più la dottrina cristiana che Celso attacca, 
ma l’atteggiamento sociale e politico dei cristiani. Egli 
rinfaccia loro di disinteressarsi alla città: «Se tutti ti i- 
miteranno, il re rimarrà solo e abbandonato, tutte le cose 
della terra cadranno nel potere dei barbari e fra gli uomi¬ 
ni il tuo stesso culto e la vera saggezza scompariranno » 
(Vm, 68). In questo appello vi è qualcosa di commoven¬ 
te. È il mondo antico tutto intero, la civilizzazione greca 
e latina, sia religiosa, che politica e culturale, che Celso 
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vede minacciata e che rimprovera ai cristiani di non ser¬ 
vire. Questi gli sembrano costituire ima fazione (oxà- 
ai?), una società segreta e illegale: « Essi strìngono fra lo¬ 
ro dei patti segreti contro le leggi » (I, 1). E Origène ag¬ 
giunge: «Egli vuole calunniare ciò che i cristiani chia¬ 
mano agape considerandola un pericolo per la società 
pubblica» (I, 1). 

Emerge qui un nuovo aspetto del conflitto fra Cri¬ 
stianesimo e mondo antico: di fronte alla città totalita¬ 
ria pagana, sia politica che religiosa, il Cristianesimo 
appare rivendicante il diritto all’esistenza per una socie¬ 
tà puramente religiosa ed apporta così la nuova realtà 
di una dissociazione fra la religione e la città. 

Questo tocca il più grave problema che abbia incon¬ 
trato il Cristianesimo primitivo, quello che ha suscitato 
le persecuzioni. Era impossibile che, in una città ove re¬ 
ligione e politica facevano un tutt'uno, il cristiano non 
apparisse un rivoluzionario. Pertanto due atteggiamenti 
erano possibili. Uno era di partecipare alla vita della cit¬ 
tà pur rifiutando gli atti idolatrici, di unire la presenza 
all'mtransigenza. È quello che preconizza Tertulliano, ri¬ 
spondendo, agli attacchi di cui il Cristianesimo è ogget¬ 
to, che i cristiani non sono «dei brahmani o degli esiliati 
dalla vita». L'atteggiamento di Origène è più escatologi¬ 
co. All'appello di Celso ai cristiani «di portare tutte le lo¬ 
ro forze al servizio dell’Imperatore, di prendere le armi 
per lui e, se è necessario, di combattere sotto i suoi ordi¬ 
ni », egli risponde che il cristiano deve «rifiutarsi alle 
magistrature pubbliche perché ha dei più alti ministeri» 
(Vm, 75). Ma qualunque sia l'atteggiamento del cristia¬ 
no verso la città, l'essenziale è l’affermazione, sia di Ter¬ 
tulliano che di Origène, dell'esistenza di un'altra comu¬ 
nità visibile: «In ogni città vi è un’altra patria costituita 
dalla Chiesa di Dio» (Vm, 75). 

Queste critiche di Celso obbligano ancora Origène a 
precisare i caratteri propri del Cristianesimo. Non sono 
più in discussione la concezione di Dio, né la nozione 
dell'uomo, ma il Cristianesimo nella sua realtà storica. 
Celso rimprovera ai cristiani di essere dei rivoluzionari 
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perché non rispettano le tradizioni della città: « Bisogna 
osservare ciò che è stato stabilito dalla comunità. È em¬ 
pio disfare le leggi stabilite sin dall’origine secondo i pae¬ 
si» (V, 25). A questo Origene risponderà subito che il 
fatto che una legge sia stabilita non è sufficiente a far sì 
che sia giusta. Se Celso avesse ragione, ogni tradizione 
sarebbe per se stessa rispettabile. Ora, osserva Origène, 
che Celso ci dica come può essere empio violare delle 
leggi tradizionali che ordinano di suicidarsi nel fuoco, 
di sposare la propria madre, di uccidere i propri ospiti, 
di immolare dei bambini a Saturno (V, 27). Del resto, i 
filosofi stessi hanno dato l’esempio di violare delle leggi 
empie (V, 28). E qui Origène può in effetti basarsi su 
tutta una tradizione alTintemo del pensiero greco, della 
difesa della 8ikt| contro la •déjxtq e mostrare con Sofocle e 
Cicerone la superiorità della legge naturale sulle usanze 
tradizionali (V, 37). 

Ma questa non è che una prima risposta; il proble¬ 
ma è più profondo. Ciò che costituisce il valore delle 
leggi della città, è il fatto che per Celso sono stabilite già 
dall'origine, e che rappresentano dunque un ordine im¬ 
mutabile dato dagli dèi. E qui ancora ritroviamo il pla¬ 
tonismo sotto un nuovo aspetto. Per Celso, in effetti, il 
divino è il mondo eterno ed immobile delle idee. Di que¬ 
sto mondo intelligibile, il mondo terrestre è il riflesso 
creato, ma che partecipa all'immobilità del suo archèti¬ 
po: « Non vi è stato prima, non vi sarà più tardi un nu¬ 
mero più o meno grande di mali. La natura dell'universo 
è una e la stessa, e la produzione dei mali sempre simile» 
(IV, 69). O ancora: «H corso delle cose mortali è uguale 
dall’inizio alla fine. Ed è necessario che secondo dei cicli 
determinati, le stesse cose siano state, siano e continuino 
ad essere» \ IV, 65). 

Ora, le leggi della città sono un aspetto di questo mon¬ 
do terrestre e partecipano alla sua immutabilità. L'idea 
di un cambiamento in questo ordine eterno appare co¬ 
me empio e contraddittorio. La «novità» del Cristianesi¬ 
mo è sufficiente per condannarlo. Ed è qui che intervie¬ 
ne l'obiezione fondamentale, quella che più profonda¬ 
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mente esprime il rifiuto dell’ellemsmo di fronte al Cristia¬ 
nesimo: il ritardo dell'Incarnazione: «Dopo tanto tempo 
Dìo ha pensato di giustificare l’uomo ? Non se ne curava 
prima?» (IV, 7). 

Qui è veramente posto a Origène il problema della 
storia e del suo significato nel Cristianesimo. Come con¬ 
ciliare rimmutabilità di Dio e l’avvenimento dell'Incar¬ 
nazione? Siamo nuovamente ad una di quelle soglie ove 
il fatto cristiano si urta con le esigenze della ragione gre¬ 
ca ed ove la sua originalità si definisce. Origène rispon¬ 
de innanzitutto che «se la venuta del Cristo nel mondo è 
recente (véoq), lui era prima di tutte le cose» (V, 37). In 
secondo luogo, Dio non si è mai disinteressato dell’uma¬ 
nità. È sempre stato presente, agendo nell’anima di tutti 
gli uomini e suscitando le profezie nel popolo eletto: 
«Dio ha sempre voluto giustificare l'uomo ed a sempre 
avuto cura di dare delle buone ispirazioni airanimale 
razionale. Ad ogni generazione la Saggezza di Dio viene 
nelle anime degli uomini devoti che essa rende amici di 
Dio, e dei profeti» (IV, 7). 

Ma perché il Cristo non è venuto prima? È lì il nodo 
del problema. Origène riprende i punti di vista che ave¬ 
va già sviluppato Ireneo: occorreva che la sua venuta fos¬ 
se preparata (IV, 8). L'Antico Testamento è stato questa 
preparazione. Origène la descrive nel Commentario su 
San Giovanni attraverso l’immagine delle semine, acco¬ 
stando due testi: «Una cosa è colui che semina ed un’al¬ 
tra colui che miete» e: «Alzate i vostri occhi e guarda¬ 
te le campagne già bianche per la messe». Egli scrive: 
«Guarda se coloro che seminano non siano Mosè ed i 
profeti che hanno scritto per la nostra istruzione, per 
noi che siamo venuti alla fine dei tempi, e che hanno 
annunziato la venuta del Cristo; e coloro che mietono, 
non siano gli apostoli che ha nn o accolto il Signore e che 
hanno visto la sua gloria, in accordo con i semi spiritua¬ 
li delle profezie che lo concernevano, mietuti secondo la 
comprensione del mistero nascosto da secoli e manife¬ 
stato negli ultimi tempi. Secondo questa interpretazio¬ 
ne, le campagne nelle quali i semi sono stati gettati sono 
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le Scritture legali e profetiche che non biancheggiavano, 
perché non avevano ancora ricevuto la venuta del Signo¬ 
re» (XTTT, 46). 

Il seme è la parola di Dio, seminata nelle Scritture, 
che solo la venuta del Cristo illumina sebbene fossero 
nascoste per i profeti, e soltanto gli apostoli le hanno 
comprese. Così il piano di Dio è concepito come una 
crescita ed un progresso. 

Tuttavia, perché questa preparazione? Origène ritro¬ 
va anche qui la grande idea di Ireneo della pedagogia 
divina. Dio ha voluto, fin dall’inizio, far conoscere i mi¬ 
steri, ma si è adattato a ciò che l’uomo poteva sostenere. 
È questo il senso dell’economia temporale dell'Antico 
Testamento: «Lo Spirito Santo, che, per la Provvidenza 
di Dio, per il Logos che è in principio presso Dio, illumi¬ 
na i ministri della verità, profeti e apostoli, aveva come 
scopo di far conoscere i misteri concernenti le cose u- 
mane, al fine che colui che poteva essere istruito, aven¬ 
do cercato ed essendosi dedicato alla comprensione pro¬ 
fonda del senso dei testi, avesse parte a tutte le dottrine 
del suo disegno... 

«Ma, a causa di coloro che non erano capaci di sop¬ 
portare lo sforzo di questa ricerca, lo Spirito Santo ebbe 
un secondo disegno, che è consistito nel nascondere la 
dottrina dei misteri in testi che presentano un senso o 
comportano una descrizione relativa a delle realtà tem¬ 
porali, alla creazione dell’uomo, agli avvenimenti suc¬ 
cessivi, dai primi uomini sino alle folle; ed in altre sto¬ 
rie, riportando le azioni dei giusti e le colpe commesse 
talvolta da essi in quanto uomini; le iniquità, le impuri¬ 
tà, gli orgogli degli ingiusti e degli empi. In modo più 
sorprendente, con storie di guerre, di vincitori e di vinti, 
egli fa conoscere alcuni segreti a coloro che sono capaci 
di approfondirli. E, in modo più sorprendente ancora, 
con la Legge scritta sono profetizzate le leggi della veri¬ 
tà, poiché tutte queste cose sono dette in modo coerente 
con ima potenza che conviene veramente alla saggezza 
di Dio. Era infatti dapprima posto il rivestimento delle 
cose spirituali - voglio dire l’aspetto corporale delle Scrit- 
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ture - non inutile in molte cose e che poteva migliorare 
la massa (oi tioAàoì) nella misura in cui essa lo recepiva» 
(De Principiis, IV, 2, 8; 320-321). 

Qui Origène parla non direttamente delle realtà del¬ 
l'Antico Testamento, ma dei racconti che sono nella Scrit¬ 
tura. Ma l’idea essenziale sussiste. Queste realtà hanno 
per scopo di preparare la folla, non ancora capace di 
scrutare i misteri, a riceverli un giorno (cfr. Contra Cel- 
sum, II, 2; IH, 42). 

In un testo più personale, Origène ci mostra questa 
preparazione che suscita poco a poco, facendolo cono¬ 
scere, il desiderio della venuta del Cristo, in modo che 
alla sua venuta Egli trovi le anime pronte ad accoglierlo: 
«La Chiesa desidera essere unita al Cristo. Questa Chie¬ 
sa è come una sola persona che parla e dice: Io ho tutto. 
Io sono piena dei doni che ho ricevuto come dote prima 
delle nozze. Infatti, durante il tempo in cui mi prepara¬ 
vo al mio matrimonio con il Figlio del Re e primogenito 
di tutte le creature, ho avuto per servitori gli angeli, che 
mi hanno dato la Legge come dono di fidanzamento. È 
infatti detto che la Legge fu disposta dagli angeli per 
l'intervento di un mediatore. Ho avuto al mio servizio 
anche i profeti. Essi mi hanno detto molte cose con le 
quali mi mostravano e mi designavano il Figlio di Dio. 
Mi hanno descritto la sua bellezza, il suo splendore e la 
sua mansuetudine tanto che, a causa di tutte queste co¬ 
se, mi sono infiammata del suo amore. Ma ecco che il 
secolo è quasi alla fine e la sua presenza non mi è anco¬ 
ra stata donata» (Comm. Cant., I, 1; P. G., XII, 84-85). 

Così la giustificazione della storia è stata fornita. Ma 
rimane la questione di sapere su che cosa verte il pro¬ 
gresso. Dall’Antico al Nuovo Testamento, vi è progresso 
solo nell'ordine delle realtà, poiché il Cristo è stato dap¬ 
prima promesso e poi dato, oppure vi è anche progresso 
nell'ordine della conoscenza? Più precisamente, quale 
conoscenza hanno avuto del Cristo i profeti dell’Antico 
Testamento? 

Origène solleva questa questione in occasione del te¬ 
sto sulle semine e le messi che abbiamo citato prima: 
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«Alcuni non esiteranno ad ammettere che le cose nasco¬ 
ste alle generazioni anteriori ed a Mosè stesso ed ai pro¬ 
feti sono state manifestate ai santi apostoli alla venuta 
del Cristo, che li ha illuminati con la luce della cono¬ 
scenza (Tvcrn?) di tutta la Scrittura. Ma altri esiteranno 
ad ammetterlo, non osando dire che il grande Mosè ed i 
profeti non sono giunti, durante la loro vita sulla terra, 
alle cose conosciute dagli apostoli e seminate nelle 
Scritture, di cui sono stati i ministri. I primi porteranno 
come appoggio alla loro tesi: "Molti profeti e giusti han¬ 
no desiderato vedere quello che voi vedete e non l’hanno 
visto”, oppure: “Qui cè più di Salomone”’, aggiungeran¬ 
no ciò che Daniele disse dopo la sua visione: “Io mi so¬ 
no alzato e non c'era nessuno per comprendere”. Ma gli 
altri distruggeranno tutto con questa frase: “Il saggio 
comprenderà ciò che esce dalla sua bocca”, dicendo che 
Mosè ed ogni profeta hanno compreso quello che ammi¬ 
nistravano, senza tuttavia trasmetterlo agli altri e svela¬ 
re i misteri» (Comm. Joh., XTTT, 48; Pr. 274-275). 

Origène sembra dapprima aver pensato che i grandi 
spirituali dell’Antico Testamento abbiano avuto la piena 
rivelazione del mistero: «Vi è ima venuta del Cristo, pri¬ 
ma di quella corporale, che è la sua venuta (è7u8T||h<x) 
spirituale nei perfetti, per i quali la pienezza dei tempi 
era già presente, come per esempio i Patriarchi, Mosè 
ed i profeti che hanno visto la gloria del Cristo» (Comm. 
Joh., I, 7). Non soltanto essi annunciano il Cristo a veni¬ 
re, ma da loro, non meno che dagli apostoli, si può ap¬ 
prendere la teologia, vale a dire la relazione dal Figlio al 
Padre e dal Padre al Figlio. «Essi sono testimoni del Cri¬ 
sto» (n, 34). Citiamo un passaggio più lungo, ma rile¬ 
vante: «Non è la prima volta (con l'incarnazione) che il 
Verbo, che è nel seno del Padre, l'ha fatto conoscere, co¬ 
me se nessuno prima fosse stato capace di ricevere ciò 
che egli ha fatto conoscere agli apostoli, se è vero che e- 
sistendo, prima che Abramo fosse, ci insegna che Àbra¬ 
mo esultò al pensiero di vedere il suo giorno e ne ebbe 
gioia. Ancor più ciò che è detto: “Della sua pienezza tut¬ 
ti abbiamo ricevuto” e “grazia per grazia”, mostra che i 
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profeti hanno ricevuto la grazia della pienezza del Cri¬ 
sto e la seconda grazia dopo la prima: condotti dallo 
Spirito essi sono pervenuti, dopo essere stati introdotti 
alle figure (rimoi), fino alla visione (dèa) della verità» 
{Comm. Joh., VI, 3). 

Origène è qui l’eco dello pseudo-Bamaba. Solo la fol¬ 
la è rimasta sul piano delle figure, mentre i profeti co¬ 
noscono già la verità di queste figure: «Che i santi, che 
hanno avuto qualcosa in più della folla dei credenti, pri¬ 
ma della venuta corporale del Cristo abbiano conosciu¬ 
to i misteri della divinità, insegnati dal Verbo di Dio an¬ 
che prima che fosse fatto carne (poiché egli opera sem¬ 
pre, a imitazione di suo Padre, del quale egli dice: Mio 
Padre opera fino ad ora), lo si può provare con queste 
parole:"Non avete letto che cosa Dio dice nel Roveto?: 
Io sono il Dio d’Àbramo, d’Isacco e di Giacobbe, perché 
Dio non è il Dio dei morti, ma dei viventi". Se questi uo¬ 
mini sono annoverati da Dio fra i viventi, come rifiute¬ 
remo di ammettere che questi viventi avevano avuto le 
conoscenze dei viventi, essendo istruiti dal Cristo, nato 
prima della stella del mattino, prima della sua incarna¬ 
zione? Se essi vivevano, è perché partecipavano a colui 
che ha detto: “Io sono la Vita" ed ricevevano, come eredi 
di tali promesse, non solo l'epifania degli angeli, ma 
quella di Dio nel Cristo. E vedendo forse rimmagine del 
Dio invisibile (poiché quello che ha visto il Figlio ha vi¬ 
sto il Padre), è scritto di essi che hanno visto Dio e 
l'hanno ascoltato» (VI, 4). 

Di questo Origène fornisce un certo numero di e- 
sempi: «È chiaro che Mosè ha visto con lo spirito (voi) 
la verità della Legge ed i significati spirituali (xòu; Kax'à- 
vaycoYhv cdA.riYopia?) delle storie da lui scritte. Giosuè 
comprende la vera ripartizione dopo la disfatta dei ven¬ 
tinove re, potendo vedere meglio di noi di quali realtà le 
cose da lui compiute erano le ombre (cnciai). È evidente 
che anche Isaia ha visto il mistero Ornerai piov) di colui 
che era seduto sul trono, dei due serafini e delle loro ali, 
dell’altare, del carbone, della vélatio del viso e dei piedi 
dei ser afini . 
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«Ma per non dilungarmi troppo prendendo gli esem¬ 
pi uno ad uno, per stabilire che non meno degli aposto¬ 
li, che hanno ricevuto la rivelazione dal Cristo, gli uomi¬ 
ni perfetti delle generazioni precedenti lo hanno cono¬ 
sciuto, ricevendo la rivelazione da colui che ha insegna¬ 
to agli apostoli i misteri della religione, aggiungerò solo 
ima parola prima di lasciare il lettore decidere e prende¬ 
re il partito che preferisce. Paolo dice nella Lettera ai 
Romani: “[Gloria] A colui che può confermarvi secondo 
il mio Evangelo, secondo la Rivelazione del Mistero, con¬ 
servato segreto durante lunghi secoli, manifestato adesso 
con le Scritture profetiche e la venuta di Gesù Cristo". Se 
il mistero a lungo tenuto segreto è manifestato agli apo¬ 
stoli con le Scritture profetiche e se i profeti compren¬ 
devano ciò che dicevano, essendo saggi, significa che es¬ 
si conoscevano quello che è stato manifestato agli apo¬ 
stoli... E dunque non si può dire che gli apostoli siano 
stati più sapienti dei profeti o dei patriarchi o di Mosè, e 
soprattutto di coloro che si sono resi degni, per la loro 
virtù, delle epifanie e delle manifestazioni divine e della 
rivelazione dei grandi misteri, non più di quanto saran¬ 
no più saggi o più fortunati degli apostoli coloro che as¬ 
sisteranno alla Parusia» (VI, 4, 5). 

Origène conclude precisando che se ha preso questa 
posizione, è per combattere coloro che sminuiscono l'An¬ 
tico Testamento, sia in buona fede, sia come gli gnosti¬ 
ci: «Ci siamo attardati su questa questione perché molti, 
nell'intento di esaltare la venuta del Cristo dicendo che 
gli apostoli sono più saggi dei patriarchi o dei profeti, o 
inventano un altro Dio più grande (gli gnostici), oppure, 
non osando tanto (per quello che possiamo giudicare in 
quanto il loro pensiero è diffìcile da afferrare), privano i 
patriarchi ed i profeti della Grazia che è stata loro data 
dal Cristo, per il quale tutto è stato fatto. Ora, se tutto è 
stato fatto per lui, è chiaro che le cose belle e compiute 
che sono state loro rivelate, sono i simboli dei santi mi¬ 
steri della religione» (VI, 6). 

Ma allora si pone un'altra questione: dovè la diffe¬ 
renza fra i due Testamenti? Come ha giustamente rile- 
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vato Mollanti (pag. 109), «l'atteggiamento di Origène im¬ 
plica ima concezione della storia che presenta delle dif¬ 
ficoltà per il significato unico dell'Incarnazione». Il peri¬ 
colo di una reazione troppo forte contro la gnosi era di 
segnare a tal punto l'unità dei due Testamenti da non 
percepirne più le differenze. Origène ha individuato la 
difficoltà e risponde con una distinzione ragguardevole: 

«Guarda se per rispondere all’obiezione che ci po¬ 
trebbe essere fatta, da coloro che non accettano la no¬ 
stra dottrina [della conoscenza dei misteri da parte dei 
Padri], sul significato che diamo alla parola rivelato, 
non si possa prendere tale parola in due sensi: da una 
parte nel senso di comprendere, dall'altra nel senso in 
cui una cosa profetizzata è compiuta: essa è rivelata al¬ 
lorché è realizzata. 

«Ma sapendo solamente le cose, e non vedendole an¬ 
cora realizzate, le cose future non sono state loro mani¬ 
festate come a coloro che ne avevano sotto gli occhi il 
compimento, cosa che è accaduta agli apostoli. Infine, 
se nel primo senso questi non hanno conosciuto le cose 
in maniera maggiore dei patriarchi e dei profeti, nel se¬ 
condo è vero per loro "ciò che non è stato rivelato alle 
generazioni anteriori”, poiché oltre a conoscere il miste¬ 
ro, essi lo vedono anche in atto con il compimento della 
cosa» ( VI, 5). 

Questa è la posizione di Ireneo. Anch'egli ammette 
che i profeti hanno conosciuto il mistero del Cristo e 
che la novità apportata dalla sua venuta è il compimen¬ 
to di ciò che era già conosciuto. Ma per Ireneo, che met¬ 
te l’accento sulla divinizzazione, l'essenziale è il compi¬ 
mento. Per Origène, che mette l'accento sulla gnosi, la 
questione è più difficile. Se i profeti hanno già cono¬ 
sciuto il Cristo nella sua pienezza, il valore dell'Incarna¬ 
zione è singolarmente diminuito. 

Ora, è rilevante che Origène si sia evoluto su questo 
punto ed abbia ammesso progressivamente nell’ordine 
stesso della conoscenza, una differenza fra i due Testa¬ 
menti. Già nel Commentario su San Giovanni, egli am¬ 
mette che la venuta del Cristo apporta ima pienezza del- 
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la gnosi che supera ciò che avevano conosciuti gli anti¬ 
chi: «Un altro dirà che Mosè ed i profeti hanno cono¬ 
sciuto le cose legali e profetiche nella loro accezione 
spirituale (icaxà nveupaxiicnv èKÒoxnv), ma che, come era 
necessario, hanno scritto quello che avevano seminato 
in modo velato (KEKaXniqiévax;) e con precauzione; ma è 
chiaro che gli apostoli, possedendo i semi delle cose se¬ 
grete (èotoppTiTOxépcov) e profonde (Padnxépcov), conosciu¬ 
te da Mosè e dai profeti, hanno raggiunto delle visioni 
molto più piene della verità, poiché Gesù ha elevato i lo¬ 
ro occhi ed illuminato le loro intelligenze; questa mag¬ 
giore pienezza è la messe delle bianche campagne. Non 
che i profeti e Mosè siano stati inferiori e non abbiano 
vistò, già dall'inizio, tutto quello che gli apostoli hanno 
visto alla venuta del Cristo, ma perché erano ancora nel¬ 
l'attesa del pleroma dei tempi ove occorreva, con la ve¬ 
nuta per eccellenza (è^capéxo^) di Gesù Cristo, che fosse¬ 
ro manifestate delle cose eccellenti in rapporto a ciò che 
era mai stato detto o scritto nel mondo» (XTTT, 48). 

Si vede quanto Origène sia qui diviso fra l’altissima 
idea che si fa dei santi dell'Antica Legge e della loro 
scienza delle cose spirituali, ed il suo desiderio di mo¬ 
strare ciò che rincamazione apporta di novità. La paro¬ 
la che usa è molto degna di attenzione: l'Incamazione è 
la venuta più eminente (è^otipèxoq) del Cristo, ma si col¬ 
loca fra altre venute. Tuttavia Origène sembra dire che 
la differenza fra gli apostoli e i profeti è quella di una 
maggiore pienezza di luce, ma non concerne la sostanza 
stessa del mistero. 

Egli è più preciso nelle Omelie su Giosuè. Non ab¬ 
biamo che il testo latino di Rufino, ma qui Rufino ha 
premesso che non si era dato molto da fare, e dunque 
possiamo credere che il nostro testo sia fedele: «Gli An¬ 
tichi, che vivevano sotto la Legge, hanno avuto la cono¬ 
scenza della Trinità, ma non perfettamente ed integral¬ 
mente, bensì in parte. Mancava loro, nella Trinità, di co¬ 
noscere anche rincamazione del Figlio unico di Dio. In¬ 
fatti, sebbene abbiano creduto non solo alla sua venuta 
(èmSTiixia), ma abbiano annunciato il resto dell'econo- 
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mia della sua venuta, tuttavia non hanno potuto vedere 
e toccare quello in cui credevano, secondo le parole del 
Cristo: “Molti hanno desiderato vedere ciò che voi vedete 
e non l’hanno visto”. In effetti la loro fede non era com¬ 
pleta, per il motivo che l'economia dell’incarnazione nel 
Cristo non era stata ancora compiuta. E ciò che noi cre¬ 
diamo ormai fatto e compiuto, essi lo credevano sola¬ 
mente come a venire. È per ciò che a queste tre [tribù] 
non sono state attribuite due parti, al fine che i Padri 
non fossero estranei alla fede ed alla salvezza della Tri¬ 
nità, né tre parti intere e perfette, per paura che il miste¬ 
ro (sacramentimi) della Trinità non sembrasse già com¬ 
piuto in essi, ma ottennero un terzo numero» (In Jos. 
Hom., m, 2). 

Così la Trinità è stata conosciuta dai Padri» ma il 
mistero della seconda Persona è stato rivelato solo dal¬ 
l'Incarnazione. E, in una visione notevole, Origène con¬ 
tinua mostrando che allo stesso modo la terza Persona, 
che è ben conosciuta dagli apostoli, non è tuttavia rive¬ 
lata che nella Chiesa: 

«Qui mi viene un’altra idea. Penso che forse anche 
con la venuta di Gesù e la sua incarnazione, noi non 
sappiamo ancora quello che è perfetto e finito. Infatti, 
anche se egli è condotto alla croce ed è consumato in 
tutto e se è resuscitato dai morti, questo non ci aprirà 
tutte le cose nel loro pieno compimento. Abbiamo biso¬ 
gno di un Altro ancora che ci apra e ci riveli la totalità. 
Ascolta il Signore stesso che dice nelTEvangelo: “Io ho 
ancora molte cose da dirvi, ma voi non potete ancora in¬ 
tenderle. Verrà lo Spirito di verità, che procede dal Padre. 
Esso riceverà da me e vi insegnerà tutto”. Vedi dunque 
che non è solo presso Mosè che il numero tre non è sta¬ 
to mostrato completo, ma che Gesù dice ancora ai suoi 
discepoli: “Nessuno può intendere, se lo Spirito non vie¬ 
ne, perché per lui ed in lui si compie la perfezione della 
Trinità...” Sebbene la penitenza e la conversione dal ma¬ 
le al bene siano predicate dal Signore e Salvatore, e seb¬ 
bene sia data la remissione dei peccati a tutti coloro che 
credono, tuttavia la perfezione e la somma di tutti i beni 
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consistono, dopo tutto questo, nel meritare di ricevere 
la grazia dello Spirito Santo. Altrimenti nulla sarebbe 
perfezionato in colui al quale manca lo Spirito Santo, 
per il quale il mistero della felice Trinità è compiuto» 
{In Jos. Hom., DI, 2). 

L'analogia ci permette di comprendere bene il pen¬ 
siero di Origène sull'economia progressiva della Rivela¬ 
zione. Per lui, già dalle origini si è stati salvati esclusiva- 
mente dalla fede nella Trinità, che è stata esplicitamente 
conosciuta dai Padri. Ma questa rivelazione è, allo stes¬ 
so tempo, progressiva, perché la seconda Persona è pie¬ 
namente conosciuta (è^aipéxcoq) solo attraverso l’Incar¬ 
nazione, che rivela i misteri della sua morte e della sua 
resurrezione, e la terza Persona attraverso la sua venuta 
nelle anime con la grazia. Vi è così unità e progresso. 

Bisogna notare che questo è un progresso di cono¬ 
scenza, ma anche un progresso nella realizzazione della 
salvezza. Abbiamo qui finalmente una visione molto ri¬ 
levante. È la stessa che Gregorio di Nazianzo, il pensa¬ 
tore trinitario per eccellenza, riprenderà nel Quinto Di¬ 
sborso Teologico. Possiamo discutere alcune interpreta¬ 
zioni di Origène sul modo di concepire le relazioni fra le 
persone divine. Ma constatiamo in lui una visione della 
storia come manifestazione progressiva della Trinità o- 
ve egli continua Ireneo e annuncia Gregorio di Nazian¬ 
zo, in cui egli appare come un anello della grande tradi¬ 
zione teologica. 

Abbiamo stabilito un primo punto: la Trinità, che è 
l'oggetto della tìeoÀ.o'yia, è stata conosciuta sin dall'ini¬ 
zio, ma la sua rilevazione rimane progressiva: il ninnerò 
tre è dato già dal principio, ma incompiuto. Tuttavia, 
un’osservazione essenziale ci introdurrà ad un secondo 
aspetto del problema. Questa conoscenza della Trinità è 
stata accordata solo ai perfetti. E costoro, i patriarchi, 
Mosè, i profeti, hanno espresso questi misteri in modo 
velato (K£KaX, , o(i)jLévo<;) e con precauzione. Abbiamo già 
incontrato più volte tale questione. Un passo del Com¬ 
mentario su San Giovanni la precisa. 

Origène spiega che si può conoscere Dio e non co- 
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noscere il Padre. Tale è il caso dell'Antico Testamento: 
«Mentre numerose preghiere sono scritte nei Salmi, nel¬ 
le Profezie ed anche nella Legge, non ne abbiamo trova¬ 
ta una che nomini Dio Padre. Infatti, pregando Dio, essi 
non dicono: Padre, senza dubbio perché non conoscono 
il Padre, ma lo pregano come Dio e Signore, in attesa di 
colui che effonde lo spirito di adozione non meno su lo¬ 
ro che su quelli che credono in Dio per mezzo dì Lui do¬ 
po l'incarnazione (napolicria)» (XIX, 5; 303, 29). 

Con questo, si potrebbe credere che non vi è cono¬ 
scenza della Trinità prima del Nuovo Testamento. Ma O- 
rigène aggiunge subito: «Salvo tuttavia che la venuta (èm- 
Snpia) spirituale del Cristo abbia avuto luogo per essi e 
che, essendo perfetti (TeAeuoùévxeq) abbiano avuto lo Spi¬ 
rito di adozione. Ma essi parlavano e scrivevano sul Dio 
Padre alla folla in modo velato (èv OTopprixco) e non com¬ 
prensibile (Yvaxjxcòg), al fine di non anticipare la cono¬ 
scenza della grazia effusa sul mondo intero da Gesù, che 
chiama tutti gli uomini all'adozione» (XIX, 5; 304,1). 

Questo testo mostra che i Padri hanno conosciuto la 
Trinità, ma non l’hannò fatta conoscere chiaramente. 
Appare qui un nuovo aspetto della novità delTEvangelo: 
essa estende all’umanità intera ciò che, fino a quel mo¬ 
mento, era privilegio di qualcuno. Ritroviamo qui un'i¬ 
dea cara a Origène, quella dell’universalità della Grazia 
come carattere della novità delllncamazione. 

Ritorniamo così ancora a quello che appare come il 
tratto più significativo dell'apologetica di Origène. È no¬ 
tevole che il nostro autore, che non è un teologo della 
Chiesa poiché questa, come vedremo, tiene poco posto 
nella sua opera teologica, sia un apologeta della Chiesa. 
Quando la discussione con gli avversari del Cristianesi 
mo lo obbliga a mettere l'accento su ciò che costituisce 
la realtà essenziale del Cristianesimo, tale accento egli 
lo mette non sui dogmi, ma sui fatti. Il Cristianesimo 
non è per lui innanzitutto una dottrina, ma ima energia 
divina che agisce nella storia, che si manifesta attraver¬ 
so la forza dei martiri, attraverso la trasformazione mo¬ 
rale delle anime, attraverso la comunità cristiana. 
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E bisogna notare che raggiunge qui sant'Agostino, il 
quale, nella Città di Dio, confessa che Platone ha cono¬ 
sciuto quasi tutti i dogmi del Cristianesimo (cosa che 
possiamo forse trovare eccessiva), ma che la grazia sola 
del Cristo ha reso effettiva per gli uomini una salvezza 
di cui avevano soltanto la conoscenza e che non serviva 
che a rendere ancora più pesante il servaggio dell'uomo. 



Libro Secondo 


ORIGÈNE E LA BIBBIA 



Con lo studio della Bibbia nel pensiero e nella vita di 
Origène, arriviamo al cuore della sua opera. Si può dire 
che la sua idea essenziale è quella del Logos presente 
sotto le apparenze della Scrittura per essere il nutrimen¬ 
to dell'anima. 

Egli è stato sempre esclusivamente l'uomo della Scrit¬ 
tura. Lo è stato sempre. Abbiamo visto che suo padre lo 
esercitava alle Scritture fin dai primi anni, facendogliele 
imparare a memoria, e che già da allora, secondo Euse¬ 
bio, egli cercava i significati più profondi. Catecheta, 
«dedicava la maggior parte delle sue notti allo studio 
delle Scritture» ( Hist . EccL, VI, 3, 8). Maestro del Dida- 
skaleyon, egli fonda la la scienza biblica e porta al suo 
più alto splendore l’esegesi spirituale della Scrittura. Pre¬ 
dicatore a Cesarea, per lunghi anni ogni giorno predica 
sulla Scrittura. Si può dire che nessuna vita è stata così 
totalmente consacrata alla Scrittura come la sua. 

La Scrittura è il centro della sua vita. Se egli ha fat¬ 
to della filosofia, è stato per meglio comprendere la pa¬ 
rola di Dio e per spiegarla agli uomini del suo tempo. 
Ma non ha mai riconosciuto altro maestro che il Logos 
che parla attraverso la Scrittura. E, del resto, abbiamo 
sottolineato che nella sua interpretazione della vita cri¬ 
stiana, egli mette al primo posto il didascalo, vale a dire 
colui che spiega la Scrittura. È lui che è al centro del 
culto spirituale del Nuovo Testamento. Gran Sacerdote, 
ha per missione di dividere la vittima, che è il Logos, in 
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modo da manifestarne il senso interiore, e di distribuir¬ 
la sull'altare spirituale, che sono le anime dei fedeli. 

Tutto si unifica per lui in questa prospettiva. Si può 
dire che è il tipo stesso del didascalo dei primi secoli 
cristiani, con il triplice aspetto di contemplazione dei 
misteri nascosti nella Scrittura, di scienza speculativa e 
di predicazione che questo rappresenta, riunendo in lui 
le tre funzioni, oggi troppo spesso separate, del contem¬ 
plativo, dell’esegeta e del predicatore. 

Così nulla sarebbe più falso che giudicare l'esegesi 
di Origène secondo qualche interpretazione allegorica 
contestabile. Egli è il primo grande maestro dell’esegesi, 
e tutti coloro che sono venuti dopo di lui, anche quelli 
che hanno reagito contro di lui, come San Gerolamo, gli 
devono quasi tutto. E questo in tutti i campi. 

Studieremo dapprima il suo apporto allo studio scien¬ 
tifico della Bibbia, critica testuale, filologia biblica, ca¬ 
none. Il suo ruolo è qui fondamentale. Vedremo poi il 
suo apporto allo studio tipologico della Bibbia: là anco¬ 
ra, appare come un grande testimone della tradizione; 
vedremo in quale modo concepisce la relazione fra i due 
Testamenti e come questo fonda la distinzione del senso 
letterale e del senso tipico. 

Infine analizzeremo come nella sua opera converga¬ 
no, da una parte, tutta la tradizione tipologica anteriore 
aU'Evangelo, di San Paolo, di Giustino, di Ireneo, sotto 
le diverse forme: eristica, ecclesiale, mistica, escatologi¬ 
ca, e dall’altra, e questo è il segno proprio della cultura 
del suo tempo, una interpretazione allegorica, scolasti¬ 
ca, che si trova già in Filone ed in Clemente e che è il la¬ 
to caduco della sua opera, come la parte d’incarnazione 
necessaria in ogni teologia ed in ogni esegesi che si svi¬ 
luppa in ima determinata epoca. 
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Capitolo I 


ORIGÈNE E LA CRITICA BIBLICA 


Il fondamento dì ogni studio della Bibbia è innanzi¬ 
tutto determinarne il testo esatto. Al tempo di Origène, 
questa necessità incominciava a farsi sentire fortemen¬ 
te. Nella polemica con gli Ebrei, questi rifiutavano alcu¬ 
ni testi che i cristiani utilizzavano, contestando che fos¬ 
sero nella Scrittura. I cristiani rispondevano accusando 
gli Ebrei di aver cancellato certi testi che davano loro 
fastidio. Ma tutte queste discussioni non potevano avere 
uno sbocco fin tanto che non si fosse affrontata la que¬ 
stione del testo autentico della Scrittura, comparando le 
differenti versioni. D'altra parte, era necessario precisa¬ 
re il senso letterale del testo attraverso delle ricerche fi¬ 
lologiche o archeologiche. Infine, occorreva determina¬ 
re quali fossero esattamente i libri ispirati. 

Su tutte queste questioni, Origène fu il primo ad ap¬ 
portare delle soluzioni d'insieme. È quello che Eusebio 
chiama è^étaaiq, in opposizione a èppriveia (Hist. Eccl., 
VI, 15)1. 

1 Merk, Origenes und der Kanon der Alteri Testamenti, Biblica, 1925, 
pag. 200; Bardy, Les traditions juives dans Voeuvre d'Orìgène, Revue Bibli- 
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Il primo problema era quello del testo. Per Origène 
il testo riconosciuto è quello dei LXX. Questo testo rico¬ 
nosciuto dalla Chiesa ha un'autorità incontestabile, ed 
Origène non pensa affatto di fame una tradizione. Ma, 
al tempo stesso, può essere stato corrotto e così conte¬ 
nere delle inesattezze. Di conseguenza, bisógna compa¬ 
rarlo al testo ebraico da una parte, alle altre traduzioni 
greche dall’altra, in modo da poterlo migliorare. Questo 
è il grande lavoro che intraprese Origène e che lo tenne 
occupato per lunghi anni a Cesarea. Per poterlo fare, e- 
gli imparò l’ebraico, ci dice Eusebio ( Hist . EccL, VI, 16, 
1), cosa che rappresentava un metodo assai raro in un 
Greco dell'epoca. Anche Filone lo conosceva assai male. 
«Chi non sa - scrive Gerolamo - che egli ebbe tanto zelo 
per le Sante Scritture da imparare anche la lingua e- 
braica, contrariamente alla natura della sua epoca e*del¬ 
la sua razza» (De vir. ili, 54). La sua conoscenza rimase 
incompleta, ma tuttavia gli permise un contatto con il 
testo originale. 

Il secondo sforzo di Origène consistette nel raggrup¬ 
pare le versioni greche diverse da quella dei LXX. Euse¬ 
bio scrive a riguardo: «Egli scoprì ancora le edizioni de¬ 
gli autori che avevano tradotto le Sante Scritture al di 
fuori dei LXX e trovò così, oltre alle versioni correnti ed 
in uso, alcune altre, come quella di Aquila, di Simmaco, 
di Teodozione, che tirò fuori da non so quali nascondi¬ 
gli ove erano da tanto tempo, per portarle alla luce. Nel¬ 
le Esaple dei Salmi, alle quattro versioni principali ag¬ 
giunse non solo una quinta, ma una sesta versione: di u- 
na, egli dichiara ancora di averla trovata a Gerico, in u- 
na botte, al tempo di Antonino figlio di Severo. Riunì 
tutte queste versioni in imo stesso libro, che divise in 
còla, e le mise una di fronte all'altra, con il testo ebrai¬ 
co; così egli ci ha lasciato l’esemplare chiamato Esaple » 
(Hist. Eccl., VI, 16, 1-4). 


que, 1925, pag. 217; Zòllig, Die Inspimtionslehre des Origenes, 1902; H. B. 
Swete, An introduction to thè old Testament in Greek, Cambridge, 1902, 
pp. 59-85; E. Hautsch, Die Evangelienzitate des Origenes, Leipzig, 1909. 
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Questo testo indica bene il lavoro di Origène, consi¬ 
stente innanzitutto nella ricerca delle versioni greche. 
Infatti, verso il II secolo, gli Ebrei, fino ad allora fedeli 
ai LXX, se ne erano distaccati, sembra per due ragioni: 
la prima, era l’uso che ne facevano i cristiani; la secon¬ 
da, il fatto che era stato stabilito dai rabbini un nuovo 
testo ebraico, al quale i LXX non corrispondevano più. 
Ciò spiega la fioritura di nuove traduzioni. Ireneo fa già 
allusione a quelle di Aquila e di Teodozione, due prose¬ 
liti ebrei dell'inizio del II secolo. La traduzione del pri¬ 
mo, molto letterale, è influenzata dai rabbini palestine¬ 
si, mentre la seconda è piuttosto una revisione dei LXX, 
e se ne scosta molto meno. A queste due versioni, Origè¬ 
ne aggiunse quella di Simmaco, fatta sull'ebraico come 
quella di Aquila, ma meno letterale e che cercava di più 
di rendere il senso. Poi ne scoprì ancora altre due. Intra¬ 
prese così ima vera ricerca dei manoscritti. 

Dopo aver fatto questo ed aver costituita la sua do¬ 
cumentazione, realizzò le Esaple, cioè copiò, o fece co¬ 
piare, i diversi testi su sei colonne: ebraico, ebraico tra¬ 
scritto in greco, LXX, Simmaco, Aquila, Teodozione. Per 
i Salmi, secondo Eusebio, realizzò anche un ’Ottapla. Qua¬ 
le metodo adoperò per tutto questo? Egli stesso lo ha 
spiegato nel Commentario su San Matteo : «Alle diver¬ 
genze che si incontrano negli esemplari dell'Antico Te¬ 
stamento, con la grazia di Dio, abbiamo cercato di porri 
rimedio, prendendo le altre edizioni come mezzo di 
controllo. Laddove ri era incertezza nei LXX a causa 
della divergenza degli esemplari, abbiamo tagliato se¬ 
condo le altre edizioni, mettendoci in accordo con que¬ 
ste. Abbiamo segnato con l’òbelo i passaggi che non si 
trovavano nell'ebraico, non osando sopprimerli intera¬ 
mente; altrove, abbiamo messo un asterisco, al fine che 
sia chiaro che abbiamo aggiunto dei passaggi che non si 
trovano nei LXX, in accordo con il testo ebraico, traen- 
dole dalle altre versioni» (Comm. Mt., XV, 14). 

L'òbelo e l’asterisco erano i segni critici impiegati 
dai grammatici di Alessandria per le edizioni di Omero. 
Così l'audace gesto di Origène è stato di applicare ai te- 
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sti della Scrittura i sistemi critici del suo tempo. H prin¬ 
cipio del suo metodo, è il ritorno al testo originale e- 
braico. Ma, al tempo stesso, i LXX sono il testo ricono¬ 
sciuto dalla Chiesa, per cui si trattava di unire i due 
punti di vista. Riproducendo integralmente il testo dei 
LXX, Origène rispondeva alla seconda esigenza. Ma, 
d'altra parte, la giustapposizione delle altre versioni per¬ 
metteva di discutere le traduzioni. Quanto al caso più 
difficile di un testo assente nell'ebraico e presente nel 
greco o viceversa, 1’òbelo e l’asterisco lo indicavano. Ori- 
gène era cosciente dell’audacia che presentava un tale 
tentativo. Così conclude dicendo: «Colui che sarà scan¬ 
dalizzato da questo metodo, faccia ciò che vuole nell'ac- 
cettarlo o rifiutarlo» (XV, 14). Ma aggiunge che non ha 
osato fare la stessa cosa con il Nuovo Testamento. 

Le Esaple sono il primo lavoro critico intrapreso sul¬ 
l'Antico Testamento, servito da base ai lavori ulteriori. 
Gerolamo le ha studiate a Cesarea (Comm. Ps., 5). Il te¬ 
sto originale, conservato alla biblioteca di Cesarea, fu 
distrutto nel VI secolo. Non ne esistevano copie comple¬ 
te, così oggi non ne abbiamo che alcuni parti. Ma Origè¬ 
ne aveva realizzato l'opera che voleva e fornito lo stru¬ 
mento indispensabile per la controversia contro gli E- 
brei, come spiega nella sua Lettera a Giulio Africano : «Ci 
siamo sforzati di non ignorare le edizioni degli Ebrei, 
affinché, discutendo con essi, non portiamo dei testi che 
non si trovano nei loro esemplari e, inversamente, pos¬ 
siamo utilizzare i testi che si incontrano nei loro, anche 
se non sono nei nostri libri» (5). 

Ma questo testo critico non è servito a Origène sol¬ 
tanto in rista della polemica con gli Ebrei. È lo stesso 
testo che aveva sotto gli occhi scrivendo i suoi grandi 
commentari dell’Antico Testamento. E talvolta egli di¬ 
scute le differenti traduzioni, come nel Commentario su 
Geremia che abbiamo nel testo greco e di cui siamo dun¬ 
que sicuri che si tratti della versione originale. Ad esem¬ 
pio, ri è il passaggio: « Io non ho prestato nulla ed essi 
non mi hanno prestato nulla » (Geremia , XV, 10). Origè¬ 
ne scrive: «Il testo qui è doppio: infatti nella maggior 
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parte degli esemplari si legge: " Io non ho reso servizio a 
nessuno e nessuno mi ha reso servizio (dxpéA,T|ae)". Ma 
nei più-esatti ed in quelli che meglio si accordano con 
l’ebraico, si legge: "Io non ho prestato nulla ed essi non 
mi hanno prestato nulla”. Bisogna dunque spiegare ciò 
che è confermato (KOrfhigal;eu|Aévov) ed utilizzato nelle 
chiese, ma non lasciare senza spiegazione quello che 
viene dai testi ebraici» (XIV, 3; Klostermann, 107, 28). 
Segue una doppia esegesi. Si vede qui l’atteggiamento di 
Origène: egli amm ette una doppia autorità, quella della 
Scrittura e quella della tradizione. Questa è rimasta la 
posizione della Chiesa 2 . 

Origène più avanti ritorna sullo stesso testo: «Che 
cosa significa: Essi non mi hanno prestato nulla? Come 
lo spiegheremo del Salvatore? Sebbene abbiamo letto in 
questo modo, bisogna sapere che la maggior parte degli 
esemplari della versione dei LXX non sono così. Ma a- 
vendo, in seguito, esaminato le altre versioni, abbiamo 
riconosciuto che vi era un errore di scrittura. Pertanto, 
si può interpretare nell’ima e nell'altra maniera» (XV, 
5). Origène si spinge lontano, riconoscendo che la ver¬ 
sione dei LXX è errata. Si incontra altrove una critica 
simile: «L’inizio della profezia di Geremia si presenta, 
presso di noi, secondo la tradizione dei LXX, di cui non 
so quale fosse l’intenzione, in questa maniera: La parola 
di Dio rivolta a Geremia, figlio di Chelkia. Nel testo e- 
braico e nelle altre versioni, che si accordano tutte, noi 
leggiamo: Le parole di Geremia, figlio di Chelkia » (XIX, 
5). Swete pensa che in questo caso Origène ritenesse 
che il testo dei LXX fosse stato corrotto, ed intendesse 
restituire il testo autentico. Ma non vedo su che cosa 
fondi la sua ipotesi. 

Sul Nuovo Testamento, Origène non si è dedicato ad 
un lavoro critico. Egli ha visto che le differenze che ci 
sono nei sinottici nella presentazione delle medesime pa¬ 
role del Cristo, pongono dei problemi, ma non si è senti- 

2 L’enciclica di Pio XII insiste tuttavia sul primato del testo origi¬ 
nale. 
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to in grado di affrontarle. Nelle sue citazioni dell’Evan- 
gelo, si notano sovente delle differenze in uno stesso te¬ 
sto. Von Soden pensava - ed è spesso vero - che questo 
proviene dal fatto che Origène cita a memoria. Ma Er¬ 
nst Hautsch ( Die Evangelienzitate des Orìgenes, pag. 4) 
ha stabilito che ciò è anche dovuto all'utilizzazione di 
manoscritti differenti. Tuttavia, Origène non fa mai di¬ 
scussioni di critica per stabilire quale testo è il migliore, 
in quanto non ha affrontato il problema della critica del 
Nuovo Testamento. 

La seconda questione trattata da Origène è quella 
del canone delle Scritture. Eusebio ci riporta il testo del 
catalogo dei libri dell'Antico Testamento fornito da Ori- 
gène all'inizio del suo Commentario dei Salmi, perduto 
{Hist. Eccl., VI, 15, 2). Ma si tratta qui dei libri che «gli 
Ebrei ci hanno trasmesso» ( ib ., 1, 1). Origène vi aggiun¬ 
ge i libri dei Maccabei. Questo elenco non contiene evi¬ 
dentemente le opere del canone alessandrino: Giuditta, 
Tobia, la Sapienza, l’Ecclesiastico, Baruc ed i frammen¬ 
ti di Ester e di Daniele che non sono nel testo ebraico. 
Su tale questione, Origène si è spiegato in un documen¬ 
to importante, la Lettera a Giulio Africano. Questi gli a- 
veva scritto a proposito della storia di Susanna, per do¬ 
mandargli se essa faceva parte della Scrittura ispirata. 
Origène gli risponde di sì, e si basa sul fatto che è letta 
in tutte le Chiese {Ad Africanum, 2; P. G., XI, 80). Egli 
applica lo stesso ragionamento al libro di Tobia {ib., 
13). Del resto, nelle Omelie sui Numeri (XXVII, 1), egli 
annovera fra i libri che si devono dare al principianti E- 
ster, Giuditta, Tobia ed i precetti della Sapienza. Mette 
dunque sullo stesso piano Ester, che fa parte del canone 
ebraico, e gli altri. 

Hamack aveva contestato questo, appoggiandosi su 
un testo del Commentario sul Cantico dei Cantici, ove O- 
rigène scrive che non bisogna «far posto agli apocrifi» 
(Prefazione; Baehrens, pag. 88). Ma non si tratta qui dei 
deuterocanonici, bensì degli Apocrifi nel senso che i cat¬ 
tolici danno alla parola, cioè delle opere ebraiche quali 
il Testamento dei Dodici Patriarchi o il Libro di Enoc, che 
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sono ben conosciuti da Origène. Così possiamo conclu¬ 
dere con il P. Merk: «Origène, nella distinzione dei libri 
[canonici e non canonici], è molto più preciso del suo 
maestro Clemente e possiamo affermare che non si tro¬ 
verà fra tutti i Padri della Chiesa d'Oiiente qualcuno che 
abbia espresso il punto di vista cattolico con altrettanta 
fermezza e chiarezza» ( Biblica , 1925, pag. 205). 

Sul canone del Nuovo Testamento, Origène si è spie¬ 
gato in numerosi passaggi. Il più interessante è quello 
del Commentano su San Giovanni, in cui, dopo aver par¬ 
lato delle Epistole di San Paolo, aggiunge: «Pietro ha la¬ 
sciato una epistola incontestata e forse una seconda, per¬ 
ché questa è messa in dubbio. Che cosa bisogna dire di 
colui che ha riposato sul petto di Gesù, di Giovanni, che 
ha lasciato un Evangelo... Egli ha ancora scritto l'Apoca¬ 
lisse... Ha lasciato anche un'Epistola di poche righe, for¬ 
se ima seconda e una terza» {Hist. EccL, VI, 25, 8-10). 

Ma il passaggio più rilevante, capolavoro di critica, 
è quello sull'Epistola agli Ebrei, nelle Omelie che Origène 
le aveva consacrato: «Il carattere di stile dell'Epistola in¬ 
titolata agli Ebrei non ha la maniera semplice del lin¬ 
guaggio dell'apostolo, che riconosce di essere grossolano 
nel suo parlare, ma è molto greca nel lavoro di stile... Del 
resto, i pensieri sono a mm irevoli e non sono inferiori a- 
gli scritti apostolici incontestati... Per me, se devo espri¬ 
mere il mio parere, dirò che i pensieri sono dell'apostolo, 
ma il fraseggio e la composizione sono di qualcuno che 
riferisce gli insegnamenti dell’apostolo. Se dunque qual¬ 
che Chiesa considera questa Epistola come di Paolo, che 
sia onorata anche di questo; perché non è per caso che 
gli Antichi l'hanno trasmessa sotto il nome di Paolo. Ma 
chi ha redatto la lettera? Dio sa la verità» {Hist. Eccl., VI, 
25,11-12). 


173 



Capitolo II 


L’INTERPRETAZIONE TIPOLOGICA 


L'accertamento del testo non è per Origène che un 
procedimento preliminare. L’essenziale dell'opera dell’e- 
segeta è per lui la spiegazione, l'àpp.'nveia. Questa èppn- 
veta è innanzitutto quella del senso letterale (icaxà xó 
Tpàjxpa), vale a dire del senso delle espressioni impiega¬ 
te, per la quale Origène, come vedremo, si informa pres¬ 
so i rabbini ed utilizza filologia ed archeologia. Ma que¬ 
sta spiegazione letterale è una tappa preliminare. 

In effetti, la Scrittura è spirituale ed il ruolo proprio 
dell'esegesi è precisamente, sotto la scorza della lettera, 
di penetrare lo spirito in modo da comunicarlo. È la 
scoperta del senso spirituale (Kax'cwayttìyr)v, icaxà xó kvev- 
pa, Padmepov, pnoxiicÓTepov) che è la cosa più impor¬ 
tante per Origène. In questo, egli è semplicemente l'eco 
della tradizione universale della Chiesa. Come scrive e- 
gli stesso: «Mi sforzerò di mostrare le vie manifeste per 
l’interpretazione seguendo la regola della Chiesa celeste 
di Gesù Cristo, secondo la tradizione apostolica» (De 
Prìncipiis, IV, 2, 2; K., 308, 14). 

Tuttavia Origène apporta qui, come dappertutto, il 
suo segno personale. Tutto il lavoro che cercheremo di 
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compiere sarà precisamente di sforzarci di discemere 
nella sua esegesi ciò che è l’eco della tradizione e ciò 
che è influenza dell'esterno. Andremo così a situarlo nel¬ 
la corrente della vita della Chiesa e nella cultura del suo 
tempo. È solo così che potremo avere di lui una visione 
esatta. 

Troppo spesso si sono confuse le due cose ed identi¬ 
ficato in lui tipologia e allegoria. Vorremmo qui, come 
per le altre questioni, mostrare questo suo duplice aspet¬ 
to, esaminando in questo capitolo l'interpretazione tipo¬ 
logica dell’Antico Testamento (ed in un certo senso del 
Nuovo), ossia la concezione origenista dei rapporti fra i 
due Testamenti. Sotto tale profilo, egli è il rappresen¬ 
tante di una tradizione che abbiamo già incontrato in 
Giustino o Ireneo o Clemente. Vedremo poi quali sono 
le caratteristiche che il suo metodo ermeneutico deve al¬ 
la cultura della sua epoca. 

La teoria esegetica di Origène si trova esposta in tut¬ 
te le sue opere senza alcuna eccezione, poiché sono tut¬ 
te basate sull’impiego dell’esegesi spirituale, ivi compre¬ 
so il Contra Celsum. Tuttavia, abbiamo la fortuna di pos¬ 
sedere un'esposizione sistematica di ermeneutica di Ori- 
gène stesso: il quarto libro del Trattato dei Princìpi è in¬ 
fatti consacrato alla Scrittura ed alla sua interpretazio¬ 
ne. Il primo capitolo, a cui abbiamo già accennato, ha 
per oggetto di stabilire l'origine divina della Scrittura. Il 
secondo ed il terzo trattano direttamente il nostro argo¬ 
mento: Come bisogna leggere e comprendere la Scrittu¬ 
ra? Qual’è la ragione dell’oscurità della Scrittura e di ciò 
che vi si trova di impossibile o di assurdo nel senso let¬ 
terale? Possiamo partire da questa esposizione. 


Se vogliamo comprendere il posto tenuto dall'inter¬ 
pretazione spirituale nei primi secoli cristiani, dobbia¬ 
mo ricordarci che è direttamente in relazione con il più 
importante dei problemi che si sono posti al Cristianesi¬ 
mo di allora, ossia il significato da dare all’Antico Testa¬ 
mento. I cristiani si trovavano presi dagli Ebrei da un 
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lato, che continuavano ad affermare il suo valore lette¬ 
rale ed a praticare la Legge mosaica, e gli gnostici dal¬ 
l’altro, che lo rifiutavano come l’opera del Demiurgo ed 
una parte della sua creazione mancata. Ora, queste due 
dottrine hanno in comune il fatto che intendono l'Antico 
Testamento solo nel senso letterale. 

Dallo Pseudo-Bamaba a Giustino, da Giustino a Ire¬ 
neo ed a Clemente, i cristiani hanno preso coscienza del¬ 
la loro posizione originale 1 : l’opposizione dei due Testa¬ 
menti è quella dell’imperfetto e del perfetto, essa suppo¬ 
ne un progresso. Questa è la nozione che mancava al 
pensiero antico per vedere il rapporto fra i Testamenti. 
L’Antico Testamento ha avuto un tempo il suo valore, 
ma questo valore era di essere preparazione e prefigura¬ 
zione del Nuovo. Esso è ormai soipassato nella sua let- 
teralità, ma conserva il suo valore di figura. 

Questo problema si pone ancora al tempo di Origè- 
ne 2 . È da esso che egli parte per esporre la sua dottrina 
dell'interpretazione spirituale. Dopo aver enunciato le 
ragioni che fondano l'ispirazione delle Scritture, prima 
di dare i princìpi dell'ermeneutica, egli prende posizione 
in rapporto alle false interpretazioni. Occorre citare que¬ 
sto testo essenziale ove Origène continua e raccoglie tut¬ 
to il pensiero ecclesiastico anteriore: «Dopo aver breve¬ 
mente parlato dell'ispirazione delle divine Scritture, è 
necessario studiare accuratamente il modo di leggerle è 
di comprenderle (vórim?), essendo stati commessi tanti 
errori dovuti al fatto che il cammino per il quale biso¬ 
gna procedere nelle Sante Letture non è stato trovato da 
molti» (De Principiis, IV, 2, 1; 305-306). 

Queste false interpretazioni, Origène le distingue in 
tre categorie. La prima è quella degli Ebrei: attaccando¬ 
si alla lettera delle profezie, e non vedendo che Gesù ab¬ 
bia sensibilmente «predicato la liberazione degli schia¬ 
vi», né costruito la città che essi pensano essere «Za vera 

1 Pierre Lestringant, L’Unité de la Révelation bibtìque, Je Sers, 1942. 

2 Einar Molland, The conception of thè Gospel in thè alexandrìans 
theology, Oslo, 1938, pp. 85-174. 
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città di Dio », né « sterminato i carri da Efraim ed il ca¬ 
vallo da Gerusalemme », né « mangiato il latte e il miele », 
pensando inoltre che era annunciato che «iZ lupo », cioè 
il quadrupede di questo nome, «deve pascolare con l’a¬ 
gnello, la tigre riposare con la capra, il vitello e il toro es¬ 
sere condotti alla pastura con il leone », non hanno cre¬ 
duto al Salvatore: «Così, constatando che nessuna delle 
cose che erano state profetizzate era stata compiuta vi¬ 
sibilmente con la venuta di colui che crediamo il Cristo, 
essi non lo hanno riconosciuto come Signore» (IV, 2, 1). 

Origène ha qui mirabilmente definito la posizione 
del Giudaismo. Esso attende la realizzazione letterale del¬ 
la profezia. Ora, Gesù non la realizza, dunque non è il 
Messia. Tutto Terrore del Giudaismo è il suo letteralismo. 
Per Origène il non compimento materiale della Profezia 
è precisamente la prova che il suo significato è spiritua¬ 
le ( Contra Célsum, VII, 18) 3 . 

H secondo gruppo contro il quale si rivolta Origène 
è quello degli gnostici: «Gli eretici [la parola, in Origè¬ 
ne, designa sempre gli gnostici] leggendo che: Un fuoco 
si è acceso nella mia còllera, che: Io sono un Dio geloso 
che punisce sui figli l'iniquità dei padri, fino alla terza e 
alla quarta generazione, che: Io mi pento di aver stabilito 
Saul come re (/ Sam., XV, 11), che: Io faccio la pace e 
creo il male {Isaia, XLV, 7), o ancora: Non arriva disgra¬ 
zia in una città che Iahweh non ne sia l'autore {Amos, 
DI, 6), o che: Un cattivo spirito inviato da Dio si abbattè 
su Saul {I Sam., XVDI, 10) ed un'infinità di cose simili, 
non hanno, osato pensare che le Scritture non fossero di¬ 
vine, ma giudicando che siano l'opera del demiurgo, che 
è il dio degli Ebrei, hanno pensato che essendo il de- 

3 È rilevante che questo sia ancora lo stesso argomento del Giu¬ 
daismo moderno. Nel numero VII di Dieu Vivant, Edmond Heg mi scrive 
questo: «U Regno messianico che Gesù annunciava, lo ha realizzato nelle 
sue profezie? La spada si è mutata in serpe? Il lupo pascola vicino all'a¬ 
gnello?» (pag. 83). A diciotto secoli di distanza, la posizione è la stessa. 
Ed io non ho potuto che rispondere, con Origène: «Questo prova, forse, 
che le profezie non sono da prendersi in senso materiale» (pag. 87). L’ar¬ 
gomentazione di Origène conserva tutto il suo valore (Cfr. Jean Daniélou, 
Dialogo con Israele, Edizioni Archeosofica, Roma 1991 - pp. 77-85). 
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miurgo imperfetto e non buono, il Salvatore era venuto 
per annunciare il Dio perfetto che essi ritengono diffe¬ 
rente dal creatore» (IV, 2, 1; 307-308). 

Abbiamo qui ima notevole descrizione della posizio¬ 
ne degli gnostici verso l’Antico Testamento. In particola¬ 
re, Origène fa allusione a Marcione, che aveva raccolto 
tutti i passaggi più scandalosi dell'Antico Testamento e 
che, rifiutando ogni interpretazione spirituale, ne con¬ 
cludeva rirriducibilità dei due Testamenti. Anche qui l’er¬ 
rore degli gnostici è di volersi attenere al senso letterale. 
Origène, nella opera, ritorna spesso su questa polemica 
contro l'esegesi gnostica. Il Commentario su San Gio¬ 
vanni si presenta come una contestazione del Commen¬ 
tario dello gnostico Eracleone. Origène attacca a più ri¬ 
prese la condanna dell'Antico Testamento da parte degli 
gnostici (I, 13; Preuschen, 18, 24; VI, 6; P., 113, 17; II, 
34; P., 91, 10). 

L’argomento più caro a Origène è quello di mostrare 
che si trovano nel Nuovo Testamento delle espressioni i- 
nammissibili come nell'Antico, se prese alla lettera. Ad 
esempio: Costui è stato messo per la rovina di molti in I- 
sraele (In Lue. Hom., XVI; Rauer, 109, 2). Allo stesso 
modo il Nuovo Testamento parla «della collera, del pen¬ 
timento, del viso corrucciato » di Dio (Comm. Mt., XVH, 
18). Se si rifiuta di allegorizzare, Marcione deve o inten¬ 
dere queste espressioni del Salvatore alla lettera, il che è 
ima bestemmia (Comm. Mt., XV, 3; Klostermann, 357, 7), 
o considerarle come non autentiche (3256, 30). È pro¬ 
prio quello che faceva Marcione, che era portato a rifiu¬ 
tare una grande parte delTEvangelo, ritenendolo influen¬ 
zato dalla mentalità giudaica dei redattori. 

A questi due gruppi che interpretano falsamente la 
Scrittura, perché si attengono al senso letterale, Origène 
ne aggiunge un terzo, che è quello dei cristiani i quali, al- 
l’intemo della Chiesa, rifiutano l'interpretazione spiri¬ 
tuale. Sono i tcoXXoi, gli òrcXo'óoTepoi che sono propria¬ 
mente gli avversari di Origène: «Per di più, i semplici 
(ÒKepaiótepoi) fra coloro che appartengono alla Chiesa, 
da una parte sono ben persuasi che non vi è un Dio più 
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grande del creatore, ma hanno su di lui delle opinioni 
come non se ne avrebbero sull'uomo più crudele e più 
ingiusto» (De Principiis, IV, 2, 1; 308). Per loro, il Dio 
dell'Antico Testamento è il vero Dio, ma, intendendo al¬ 
la lettera ciò che è detto di lui, essi ne hanno un'idea in¬ 
degna. È innanzitutto contro di loro che Origène affer¬ 
merà il suo grande principio, di cui il Padre Prat ricono¬ 
sce rindiscutibile valore, e cioè che la Scrittura non può 
dirci nulla che sia indegno di Dio e che dunque laddove 
qualcosa è indegna di Lui, bisogna interpretarla spiri¬ 
tualmente (Prat, Origène, pag. 179). 

È in funzione di questi errori che Origène definisce 
la sua posizione in rapporto all'Antico Testamento. La 
Legge, che ha avuto la sua ragion d'essere, cosa che di¬ 
sconoscono gli gnostici, è adesso superata, cosa che ri¬ 
fiutano di riconoscere Ebrei e giudaizzanti. «La dimora 
ove abitava la Chiesa, sono le Scritture della Legge e dei 
Profeti. Là, infatti, si trova la camera del re, piena delle 
ricchezze della sapienza e della scienza. Là è la cantina 
del vino, ossia la dottrina mistica o morale, che rallegra 
il cuore dell'uomo. Il Cristo dunque, venendo, si è dap¬ 
prima fermato un po' dietro alla parete dell'Antico Testa¬ 
mento. Si è infatti tenuto dietro alla parete quando non 
si manifestava al popolo. Ma quando il tempo è venuto 
ed egli ha incominciato ad apparire attraverso le finestre 
della Legge e dei profeti, cioè attraverso le cose che era¬ 
no predette su di lui, e a mostrarsi alla Chiesa aU’intemo 
della casa, vale a dire a colei che era assisa all'interno 
della lettera della Legge, egli la invita ad uscire da là e a 
venire fuori verso di lui. Se, in effetti, essa non esce, se 
essa non avanza e non progredisce dalla lettera allo spi¬ 
rito, non può essere unita al suo Sposo né essere con¬ 
giunta al Cristo. È per questo motivo che egli la chiama 
e la invita a passare dalle cose carnali alle cose spirituali, 
dalle cose visibili alle cose invisibili, dalla Legge all'E- 
vangelo: Surge, veni, proxima mea, formosa mea, colum- 
ba mea» (Comm. Cant., IH; Baehrens, 220). 

In questo testo appare l'aspetto di preparazione del¬ 
la Legge in rapporto alTEvangelo, ma meno la prefigura- 
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zione. Questa è, per contro, notevolmente messa in ri¬ 
salto da un’immagine che Origène ha improntato a Me¬ 
litene 4 , quella del bozzetto, che disegna i tratti della sta¬ 
tua, ma che è distrutto quando la statua è fatta: «Noi 
che siamo della Chiesa, riceviamo Mosè a buon diritto, 
e leggiamo i suoi scritti, pensando di lui che, essendo 
profeta e Dio rivelandosi a lui, ha descritto in simboli, 
figure e allegorie i misteri futuri che mostriamo com¬ 
piuti a loro tempo. Colui che non comprende in questo 
senso, che sia Ebreo o anche dei nostri, non può neppu¬ 
re insegnare che egli fu profeta. Come potrà provare che 
è profeta qualcuno di cui afferma che le opere sono co¬ 
muni, senza conoscenza dell’avvenire, che non contengo¬ 
no alcun mistero nascosto? 

«La Legge, dunque, e tutto quello che è nella Legge, 
ispirato, secondo la sentenza dell’Apostolo, fino al tem¬ 
po dell’emendamento, è come quelle persone il cui me¬ 
stiere è di fare delle statue di bronzo e di fonderle: pri¬ 
ma di portare a compimento la vera opera in bronzo, in 
argento o in oro, fanno prima un bozzetto in creta ad 
immagine della statua futura. Questo bozzetto è necessa¬ 
rio, ma solo fino a quando l'opera reale non sia finita. 
Quando è stata fatta l'opera in vista della quale l'abboz¬ 
zo in creta è stato modellato, esso ha terminato il suo 
compito. Comprendi che vi è qualcosa di simile nelle co¬ 
se che sono state scritte o fatte come tipi e figure di cosè 
future nella Legge o nei Profeti. L'artista stesso è venu¬ 
to, autore di tutto, ed ha trasferito la Legge, che aveva 
l’ombra dei beni futuri, all'immagine stessa delle cose» 
{In Lev. Hom., X, 1). 

Ritroviamo la stessa prospettiva in un passaggio del 
Commentario su Matteo : « La lampada è preziosa per co¬ 
loro che sono nelle tenebre ed ha una utilità fino a quan¬ 
do si leva il sole. Così preziosa è la gloria che è sul viso 
di Mosè ed anche dei profeti, penso, e bella la visione at¬ 
traverso la quale noi siamo condotti a vedere la gloria 
del Cristo. E, all'inizio, abbicano avuto bisogno di que- 

4 Homily on thè Passion, Éd. Campbell-Bonner, pp.29-30. 
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sta gloria. Ma essa scompare all’arrivo della gloria supe¬ 
riore. Allo stesso modo, vi è bisogno di una scienza par¬ 
ziale che sarà eliminata quando giunge quella che è per¬ 
fetta. Ogni anima, infatti, che viene dall'infanzia e cam¬ 
mina verso la perfezione, ha bisogno, fino alTarrivo del¬ 
la pienezza dei tempi, del pedagogo, di amministratori, 
di procuratori, al fine che dopo tutto questo colui che 
prima non differiva in nulla dallo schiavo, divenuto mae¬ 
stro di tutto, liberato dal pedagogo, dagli amministrato¬ 
ri e dai procuratori, riceva i beni patemi, analoghi alla 
perla preziosa ed alla perfezione che vengono a colui 
che elimina ciò che è parziale, allorché è capace di rice¬ 
vere l’eccellenza della dottrina del Cristo, dopo essersi e- 
sercitato in queste gnosi che sono, per così dire, sorpas¬ 
sate dalla gnosi del Cristo. 

«Ma la maggior parte, non avendo compreso la bel¬ 
lezza delle numerose perle della Legge e di tutta la gnosi 
ancora parziale della Profezia, pensano, senza avere pe¬ 
netrato e capito completamente queste, di poter trovare 
l'unica perla preziosa e di contemplare l’eccellenza della 
gnosi di Gesù Cristo, a paragone della quale tutto ciò che 
esisteva prima di questa gnosi superiore, pur non essen¬ 
do per natura stercora, appare come stercora... Così ogni 
cosa a suo tempo, e vi è un tempo per raccogliere le belle 
perle ed un tempo, dopo averle raccolte, per trovare l'u¬ 
nica perla, quella preziosa, quando conviene partire e 
vendere tutto quello che si ha per comprare questa perla. 

«Infatti, come colui che vuol diventare sapiente nel¬ 
le parole della verità dovrà dapprima essere istruito dei 
rudimenti e progredire poco a poco in questi rudimenti 
e tenerli in gran conto, senza pertanto fermarsi in essi 
con il pretesto che li ha apprezzati all'inizio, ma avendo 
progredito fino alla perfezione, conserva della ricono¬ 
scenza per ciò che lo ha formato perché è stato utile in 
ima prima tappa, così le cose della Legge e dei profeti, 
perfettamente comprese, sono dei rudimenti verso la per¬ 
fetta comprensione dell'Evangelo e di tutta la conoscen¬ 
za spirituale delle parole e degli atti del Cristo» (Comm. 
Mt., X, 9-10). 
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Qui, il significato della Legge è indicato con tutte le 
sue sfumature: essa non è affatto disprezzata, possiede 
la sua propria gloria, è una «certa» gnosi. Questa gnosi 
rappresenta imo stadio attraverso il quale l'uomo deve 
passare, come il bambino che aU’inizio deve essere sotto 
il pedagogo. E si dovrà sempre conservare alla Legge 
questa riconoscenza. Ma, d’altra parte, sarebbe un erro¬ 
re volercisi fermare, una volta che è apparsa ima gloria 
più splendente, una gnosi superiore. L'Antico Testamen¬ 
to non è mai stato cattivo, è stato buono, ma è adesso 
superato. Bisogna lasciarlo per abbracciare l'Evangelo. 
Diviene cattivo se si vuole rimanere attaccati ad esso, 
mentre rappresenta un ordine ormai passato. Origène 
tocca la questione in profondità. Egli raggiunge e conti¬ 
nua il più profondo pensiero di Ireneo, quello del valore 
pedagogico della Legge e del suo superamento da parte 
dell'Evangelo. 

Origène, come i suoi predecessori, ha piacere nel ve¬ 
dere questo carattere superato della Legge sancito dalla 
storia stessa. Riprendiamo il testo del Levitico che ab¬ 
biamo citato prima. Egli continua così: «Nel timore che 
le cose che diciamo ti sembrino difficili da provare, esa¬ 
minale nel dettaglio. Gerusalemme era prima questa 
grande città reale ove un tempio molto celebre era stato 
elevato a Dio. Ma dopo che è venuto colui che era il vero 
tempio di Dio e che diceva del tempio del proprio corpo: 
Distruggete questo tempio, e poiché la Gerusalemme ce¬ 
leste iniziava a mostrare i suoi misteri, quella della terra 
è stata distrutta, laddove quella del cielo è apparsa, e nel 
tempio non è rimasta pietra su pietra da quando la carne 
del Cristo è stata fatta vero tempio di Dio. Vi era prima 
un pontefice che purificava il popolo con il sangue dei 
tori e dei capri; ma da quando è venuto il vero pontefice 
che santifica nel suo sangue coloro che credono, del pri¬ 
mo pontefice non esiste più nulla e non gli è stato lascia¬ 
to alcun posto. Vi era prima un altare e dei sacrifici vi 
furono celebrati; ma da quando è venuto il vero Agnello 
che si è offerto come vittima a Dio, tutte queste cose so¬ 
no finite, come se fossero state stabilite per un tempo. 
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«Non ti sembra allora, secondo rimmagine che ab¬ 
biamo usato prima, che tutte queste cose siano state co¬ 
me dei modelli fatti di creta attraverso i quali erano e- 
spresse le figure della verità? È per questo, alla fine, che 
la divina economia ha fatto in modo che la città stessa e 
il tempio e tutte queste cose fossero ugualmente distrut¬ 
te nel timore che forse qualcuno, ancora bambino e pic¬ 
colo nella fede, vedendole sussistere, nello stupore del 
rito dei sacrifici e dell'ordine delle liturgie, fosse sedotto 
dalla vista delle diverse forme. Così Dio, vegliando sulla 
nostra debolezza e volendo far crescere la sua Chiesa, ha 
fatto scomparire interamente tutte queste cose, affinché 
davanti alla loro scomparsa noi credessimo senza indu¬ 
gio che sono vere quelle cose, di cui le prime erano state 
la figura» (In Lev. Hom., X, ) 5 . 

Infatti, alla distruzione della figura ormai superata è 
subentrata la realtà che porta a compimento la figura. 
In un mirabile passaggio, Origène ne vede il simbolo in 
Giosuè (Gesù), figura dell’Evangelo che succede a Mosè 
che muore, figura dell'Antico Testamento: «Dobbiamo 
commentare la morte di Mosè: se infatti non compren¬ 
diamo come muore Mosè, non potremo vedere come re¬ 
gna Gesù. Se dunque tu vedi Gerusalemme distrutta, 
l'altare abbandonato, da nessuna parte sacrifici, né olo¬ 
causti, né libazioni, da nessuna parte sacerdoti, pontefi¬ 
ci, liturgie dei leviti, quando vedi tutto questo cessare, 
dici che Mosè, il servitore di Dio, è morto. Se non vedi 
alcuno andare tre volte all’anno davanti al Signore, né 
offrire dei doni nel Tempio, né sgozzare la pasqua, né 
mangiare gli azzimi, né offrire le primizie, né consacra¬ 
re i primogeniti, quando tu non vedi più celebrare tutto 
questo, dici che Mosè, il servitore di Dio, è morto. 

^ Sul tema della significazione della fine delle istituzioni ebraiche, 
si può vedere: Contro. Celsum, IV, 22; VII, 8; Comm. Mt., XI, 11; XIV, 19; 
XH, 4; In Gerì. Hom., VI, 3. Origène osserva, in particolare, che affinché 
le anime possano contrarre una nuova alleanza con Dio, bisogna che la 
prima alleanza, cioè la Legge, sia morta: In Gen. Hom., VI, 3; In Jos. 
Hom., I, 3. Del resto, questa fine del Giudaismo era stata profetizzata ed 
è una delle profezie il cui compimento è più evidente: De Prìncipiis, IV, 1, 
3-4; vedere anche In Num. Hom., XXUI, 1. 
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«Ma quando tu vedi le nazioni entrare nella fede, le 
Chiese edificarsi, gli altari non più intrisi del sangue de¬ 
gli animali , ma consacrati dal prezioso sangue del Cri¬ 
sto, quando vedi i sacerdoti ed i leviti che non ammini¬ 
strano più il sangue dei capri e dei tori, ma la parola di 
Dio per la grazia dello Spirito Santo, allora dici che Ge¬ 
sù ha preso il posto di Mosè e possiede il principato, 
non Gesù figlio di Nun, ma Gesù il Figlio di Dio. 

«Quando tu vedi che il Cristo, nostra Pasqua, è stato 
immolato e che noi mangiamo gli azzimi della sincerità 
e della verità, quando vedi i frutti della buona teiTa nel¬ 
la Chiesa per trentine, sessantine e centinaia, voglio dire 
le vedove, le vergini, i martiri, quando vedi moltiplicarsi 
la razza di Israele da coloro che non sono nati dal san¬ 
gue, né dalla volontà dell'uomo, né dalla volontà della 
carne, ma da Dio, e quando vedi i figli di Dio, che erano 
dispersi, riunirsi in uno solo; quando vedi il popolo di 
Dio celebrare il sabbat non astenendosi dalle occupazioni 
ordinarie, ma astenendosi dall'opera del peccato, quan¬ 
do vedi tutte queste cose, dici che Mosè, il servitore di 
Dio, è morto e che Gesù, il Figlio di Dio, possiede il po¬ 
tere» (In Jos. Hom., n, ). 

In questo magnifico testo appare sia la successione 
e la continuità delle due economie, sia tutta la novità 
dell'Evangelo e tutta la vetustà della Legge, e, nello stes¬ 
so tempo - ed è propriamente la nozione di figura - la 
rassomiglianza fra le realtà spirituali della nuova Legge 
e le realtà carnali dell'Antica. Qui, ancora, Origène rias¬ 
sume e sistematizza tutta la tradizione della Chiesa. Si 
potrebbe, sotto ciascuno di questi simboli, citare degli 
esempi di San Paolo, di Barnaba, di Giustino, di Ireneo. 
Siamo nella tipologia in ciò che ha di più profondamen¬ 
te tradizionale, in ciò che essa contiene di realtà dog¬ 
matica, in ciò che ne fa parte essenziale del deposito del¬ 
la Chiesa. 

Ci ricorderemo che all'inizio del De Principiis, espo¬ 
nendo la fede della Chiesa, prima di affrontare le sue in¬ 
terpretazioni personali, Origène pone il senso spirituale 
nel contenuto della fede: «Noi crediamo che le Scritture 
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sono state scritte dallo Spirito di Dio e che hanno non 
soltanto un senso letterale, ma anche un altro che è per 
la maggior parte nascosto. Infatti, le cose che sono scrit¬ 
te sono i segni (forrnae) di certi misteri e le immagini di 
realtà divine. Su questo la Chiesa universale ha la stessa 
dottrina, cioè che tutta la Legge è spirituale, ma che le 
cose che la Legge significa spiritualmente {spirai) non 
sono conosciute da tutti, ma solamente da coloro ai qua¬ 
li la grazia dello Spirito Santo è data in una parola di 
saggezza e di scienza» {De Principiis, Pref., 8; Koetschau, 
14 , 6 - 13 ). 

Su questo tema, Origène ci offre numerosi sviluppi. 
Citiamo ancora quello delle Omelie su Giosuè : «Come 
coloro che osservano la Legge, che è l'ombra della ve¬ 
ra Legge, seguono l'ombra e l'imitazione delle cose cele¬ 
sti, così coloro che dividono la terra nell’eredità di Giu¬ 
da, seguono l'imitazione e l'ombra della divisione cele¬ 
ste. Vi era dunque nei cieli una realtà, e sulla terra l'om¬ 
bra e l’imitazione della realtà. Ora, mentre questa om¬ 
bra esisteva sulla terra, vi era una Gerusalemme terre¬ 
stre, un tempio, un altare, un culto visibile, dei pontefici 
e dei sacerdoti, esistevano anche delle città e dei borghi 
in Giuda e tutte queste cose che, descritte nel libro, ven¬ 
gono lette. 

«Ma quando, alla venuta di Nostro Signore Gesù Cri¬ 
sto, la verità, discendendo dal cielo, è nata dalla terra e 
la giustizia ha guardato dai cieli, le ombre e le imitazio¬ 
ni sono finite. Gerusalemme è stata distrutta, il tempio 
è stato distrutto, l’altare è scomparso, in modo che, or¬ 
mai, il luogo ove bisogna adorare non sia più al monte 
Garizim né a Gerusalemme, ma che i veri adoratori a- 
dorino in spirito e verità. Così, in presenza della verità, 
il tipo e l'ombra hanno avuto fine; e fin da quando è sta¬ 
to presente il Tempio che era stato edificato dallo Spiri¬ 
to Santo e dalla virtù dell'Altissimo nel seno della Vergi¬ 
ne, il tempio di pietra è stato distrutto. Se dunque, o E- 
breo, venendo a Gerusalemme tu trovi distrutta la città 
terrestre, non piangere, come fate voi adesso, con intel¬ 
ligenza da bambini, non ti lamentare, ma al posto della 
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terrestre cerca quella celeste. Guarda in alto e là trove¬ 
rai la Gerusalemme celeste che è la madre di tutti... Così 
per la bontà di Dio la vostra eredità terrestre vi ha eleva¬ 
ti affin ché voi cerchiate l'eredità nei cieli» (XVII, 1; Baeh- 
rens, 401-402). 

Giungiamo nel cuore del mistero cristiano della sto¬ 
ria e nel punto in cui si incontrano il simbolismo ed il 
dramma, il progresso e la croce. La storia cristiana è sim¬ 
bolica. Non è una successione di epoche eterogenee. Es¬ 
sa costituisce un piano ove ogni avanzamento oltrepas¬ 
sa ma continua il precedente. Là solamente la storia 
cessa di essere il dominio del fatto brutale per divenire 
intelligibile e oggetto di ima contemplazione religiosa. 
Otto diceva che questo grande movimento della storia 
che costituisce la profezia, dava il sentimento di una 
presenza divina. Ma questi avanzamenti della storia non 
procedono senza lacerazioni. Affinché appaia l’ordine 
nuovo, bisogna che l'ordine antico sia abolito nella sua 
esistenza particolare. Affinché la Chiesa apparisse, oc¬ 
correva che il Giudaismo fosse distrutto. Già, nell'Antico 
Testamento, vediamo questo problema della sofferenza 
comparire quando Dio inizia a distaccare il suo popolo 
dall'economia carnale che era stata la prima. Perché 
l’uomo si realizzi, bisogna che accetti di staccarsi dalla 
sua infanzia. 

Abbiamo visto Origène spiegarci tutto questo a pro¬ 
posito del Giudaismo che non vuole distaccarsi dalla let¬ 
tera della Legge che è stata il suo pedagogo. L'Ebreo da¬ 
vanti al muro del pianto che ci ha mostrato Origène, è 
l'umanità che non vuole staccarsi dalla sua infanzia per 
accedere alla pienezza. Questo è il mistero della crescita 
e delle rinunce che essa comporta. 

È un mistero di morte e di resurrezione. Ed è anche 
il senso stesso della morte e della resurrezione del Cri¬ 
sto: «Distruggete questo Tempio e io lo ricostruirò». Oc¬ 
correva, perché potesse apparire il Tempio Nuovo, che il 
Tempio Vecchio fosse distrutto. Occorreva dunque che 
Gesù morisse, poiché si era identificato al Tempio Anti¬ 
co rivestendosi dell'uomo ebreo, affinché resuscitando 
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egli instaurasse il Tempio Nuovo che è il suo corpo resu¬ 
scitato. La morte del Cristo appare qui come distruzione 
dell’ordine vecchio, quello della Legge, con il quale egli 
ha voluto essere solidale, perché questa distruzione era 
la condizione dell’ordine nuovo. Essa è la distruzione 
della figura come figura, al fine di realizzare la figura. 

La resistenza degli Ebrei al Cristo prende qui tutto il 
suo senso: essa manifesta il rifiuto, da parte della figura, 
di accettare la sua distruzione. Questo, Origène lo espri¬ 
me in una forma di notevole vigore: «La figura (tojio<;) 
vuole, al fine di sussistere, impedire la manifestazione 
della verità» (Comm. Joh., XXVIII, 12; Preuschen, 404, 
3). L’ostilità degli Ebrei al Cristo assume così ima rile¬ 
vante intelligibilità: essa diviene rincamazione visibile 
del rifiuto della figura di scomparire. 

Questo nuovo aspetto, drammatico, del passaggio dal¬ 
l’ordine vecchio al nuovo, dell’unità dei due Testamenti, 
è stato visto molto bene da Origène: «Era necessario che 
Gesù andasse a Gerusalemme, per morire della morte 
che corrisponde a: Colui che perde la sua vita a causa di 
me, la troverà, al fine che, avendo là molto sofferto, rea¬ 
lizzasse le primizie della resurrezione dei morti nella 
Gerusalemme dell’alto, eliminando e distruggendo quel¬ 
la del basso con tutto il suo culto. Infatti, fintanto che il 
Cristo non è resuscitato dai morti, primizia di coloro 
che sono nel sonno, e fin tanto che coloro i quali sono 
divenuti conformi alla sua morte ed alla sua resurrezio¬ 
ne non sono resuscitati con lui, la città di Dio, e il Tem¬ 
pio, e le purificazioni e il resto sono cercati in basso. Ma 
quando ciò ha luogo, non è più così, e queste sono le co¬ 
se dell’alto. 

«Ora, affinché queste cose siano costituite, occorre¬ 
va che egli stesso andasse nella Gerusalemme del basso 
e là soffrisse molto da parte degli Antichi che vi si trova¬ 
vano, e dei prìncipi dei sacerdoti, e degli scribi della 
Legge, al fine che fosse glorificato dai Presbiteri celesti 
che ricevono i suoi benefici e dai grandi sacerdoti divi¬ 
ni, stabiliti sotto l'unico grande sacerdote; e che egli fos¬ 
se glorificato dagli scribi del popolo che si occupano 
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della Scrittura, non della scrittura scritta con Tinchio- 
stro, ma di quella che è incisa dallo Spirito del Dio vi¬ 
vente; ed occorreva che morisse nella Gerusalemme del 
basso, perché, resuscitato, regnasse sulla montagna di 
Sion e nella Gerusalemme celeste che è la città del Dio 
vivente; ed occorreva che il terzo giorno resuscitasse dai 
morti, affinché, dopo averli liberati dal Maligno e da 
suo figlio, in cui si trovano la menzogna, l’ingiustizia e 
la guerra e tutto quello che è contrario a ciò che è del 
Cristo, ed anche dello spirito impuro che si trasfigura in 
Spirito Santo, egli ottenesse, per quelli che avrà libera¬ 
to, di essere battezzati in spirito, in anima e in corpo nel 
nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo, che so¬ 
no i tre giorni eternamente presenti insieme a coloro che 
sono divenuti, attraverso loro, i figli della luce» (Comm. 
Mt.,X H, 20). 

La condanna a morte di Gesù, nella Gerusalemme 
terrestre, da parte dei prìncipi della città terrestre, appa¬ 
re come la condizione per l’edificazione della Gerusa¬ 
lemme celeste e della gloria dei suoi prìncipi e dei suoi 
scribi. Così il dramma della Passione è il cardine del mi¬ 
stero della storia, il passaggio (Siàpaou; = Pasqua) dalla 
città terrestre alla città celeste, da Israele alla Chiesa, 
dalla lettera allo spirito. 

Ci troviamo nel punto ove il problema storico dell'E- 
vangelo che subentra alla Legge si congiunge con quello 
dell'interpretazione spirituale dell'Antico Testamento. 
L'atteggiamento degli Ebrei ostili al Cristo non è soltan¬ 
to un avvenimento del passato: il rifiuto di accettare l’a¬ 
bolizione della Legge resta la posizione degli Ebrei di 
sempre - ed anche di coloro che vogliono attenersi al 
senso letterale. Anch'essijji aggrappano ad ima figura 
ormai superata, ed è e<J§i che il rifiuto del senso spiri¬ 
tuale equivale ad un rifiuto della storia, ad un anacroni¬ 
smo, perché il Cristo è sia 1' «uomo nuovo» che succede 
all '«uomo antico», all' «uomo vecchio», e sia 1’ «Adamo 
spirituale» che succede all' «Adamo psichico». 

Possiamo qui rilevare che la posizione di Origène 
nei confronti del Giudaismo somiglia molto a quella che 
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ha riguardo ai culti pagani. Anche ad essi egli rimprove¬ 
ra di volersi aggrappare ad un passato immobile e di ri¬ 
fiutare l'evento nuovo del Cristo. O piuttosto, si può dire 
che i culti pagani rappresentano questo rifiuto a un 
doppio grado, poiché il Giudaismo era già un primo e- 
vento. Essi sono vecchi ad un doppio titolo. Possono a- 
vere avuto anche loro un senso, ed Origène ci dirà che il 
culto del sole è forse stato una prima economia, quella 
dell'alleanza cosmica e della religione naturale. Ma que¬ 
sta economia era già superata quando il Giudaismo ap¬ 
parve, che è stato anch'esso una nuova giovinezza di 
Dio nell'umanità. Appare quindi che il criterio, quando 
si tratta di giudicare delle realtà storiche, è prima di tut¬ 
to un criterio cronologico. Una religione è falsa per il 
fatto che è anacronistica, in quanto rappresenta ima tap¬ 
pa ormai finita del piano di Dio, che si realizza in tappe 
successive. 

Ritroviamo una terza volta questa teologia della sto¬ 
ria ad un livello superiore di profondità, nel piano della 
teologia degli angeli. Vedremo che, secondo la prospet¬ 
tiva di Origène, la storia umana non è altro che la proie¬ 
zione, umbra et exemplar, di una storia celeste. Arrivere¬ 
mo allora alle ragioni ultime, gli òpxod, della teologia 
della storia; ma è importante segnalare che qui siamo in 
una delle prospettive centrali del pensiero di Origène, 
tanto più che questo aspetto è stato totalmente ignorato 
dagli autori che hanno scritto su di lui. 

Quello che lo oppone alla filosofìa, è precisamente il 
fatto che per lui la storia è la realtà essenziale del Cri- 
stianesimó. Certo, la verità è immutabile, e nessuno più 
di lui lo ha affermato, poiché nessuno più di lui ha so¬ 
stenuto che gli spirituali di tutti i tempi avevano i my- 
steria. Ma se la verità è sempre la stessa, se la ùeoXo'yia è 
immutabile, l'oÌKOVojiia, cioè «le cose umane», sono una 
storia. E non soltanto le cose umane, ma la storia si svol¬ 
ge su un doppio piano, sul piano celeste di una storia eo- 
niana, per parlare come Berdiaeff, e sul piano proiettato 
della storia dell'umanità. Abbiamo così una visione nuo¬ 
va, ima Weltanschauung unica, che non è pura immobi- 
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lità né puro divenire, ma la prospettiva cristiana di una 
storia che si svolge su due piani corrispondenti; ed è qui 
quello che Origène ha conservato della visione platoni¬ 
ca, ma di ima visione platonica ove le idee eterne sono 
divenute degli angeli storici, vale a dire che le due cate¬ 
gorie cristiane essenziali di soggettività (valore della 
persona) e di storicità vengono totalmente trasformate. 

La continuità fra l’atteggiamento degli Ebrei perse¬ 
cutori e dei letteralisti è messa in luce da Origène in un 
notevole passaggio del suo Commentario su Matteo. Egli 
riprende innanzitutto il tema della Passione, passaggio 
dell'Israele carnale alla Chiesa spirituale. Lo cito nel suo 
insieme: 

«Fin tanto che Gesù non era stato consegnato ai Prìn¬ 
cipi dei sacerdoti ed agli Scribi a Gerusalemme, che non 
era stato condannato a morte, deriso, colpito dalle fru¬ 
state, inchiodato alla croce, Gerusalemme era in piedi e 
quello che si chiama il Santo non era crollato; ma dopo 
che essi ebbero osato fare queste cose a Gesù, allora 
quelli che lo abbandonarono furono fatti prigionieri ed i 
grandi sacerdoti cessarono di essere grandi sacerdoti, in 
modo che dopo di loro non ci furono più dei grandi sa¬ 
cerdoti; allora gli scribi che lo avevano condannato a 
morte, lo spirito insensibile ed il pensiero accecato, non 
videro più il senso delle Sacre Scritture: ed avendo ab¬ 
bandonato Gesù alla morte, essi furono abbandonati al¬ 
la morte, nemica di Gesù. E tutto questo si compì per¬ 
ché la protezione si ritirò (è7ncncojrf|) da loro e passò a 
coloro fra i Gentili che sono salvati con il «resto», ogget¬ 
to dell'elezione. Infatti, se il Signore non avesse lasciato 
loro un seme, essi sarebbero stati come Sodoma. 

«Per me, io penso che come la liturgia realizzata u- 
na volta a somiglianza e ombra delle cose celesti, è stata 
abrogata a causa delle cose celesti, e come alla venuta 
del vero gran sacerdote, il gran sacerdote figurativo (onji- 
PoX.iKÓq) è finito e come sono stati aboliti i sacrifici sim¬ 
bolici, poiché i veri sacrifici sono compiuti per i peccati, 
così, quando la vera Gerusalemme ha ricevuto Gesù che 
montava sulla cavalcatura del suo corpo, alla cui vista la 
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figlia di Sion ha esultato di una grande allegrezza e la fi¬ 
glia della Gerusalemme dell'alto è scoppiata in grida di 
gioia, allora Gerusalemme, l'ombra, è stata e limin ata ed 
il Tempio fatto di pietre morte è caduto a causa del 
Tempio fatto di pietre viventi, e l'altare del basso è crol¬ 
lato, poiché l'altare celeste dava gli oracoli, celebrando 
Gesù stesso la Dedicazione nella vera liturgia. 

«Se dunque in un senso gli uomini sono la città, an¬ 
cora adesso a Gerusalemme (io chiamo così coloro le 
cui speranze concernono un luogo della terra) Gesù è 
abbandonato; e gli Ebrei che rivendicano il culto di Dio 
e si trovano come dei prìncipi, dei sacerdoti e degli scri¬ 
bi che si vantano di spiegare le Sacre Scritture, condan¬ 
nano Gesù a morte, quando parlano male di Lui; e non 
passa giorno in cui essi non abbandonino Gesù ai paga¬ 
ni, burlandosi di lui e della sua dottrina davanti a loro, e 
lo crocifiggono, gettando su lui l’anatema e volendo e- 
stirpare la sua dottrina. Ma lui, più potente di loro, do¬ 
po un po’ di tempo resuscita e si fa vedere vivente a co¬ 
loro che ricevono la sua visione... 

«La vera luce si era levata in un tale splendore, ma 
essi non l’hanno vista, perché la loro malizia li ha acce¬ 
cati e non hanno riconosciuti i misteri di Dio, ed una 
cosa straordinaria è arrivata a questo popolo ed alle na¬ 
zioni. Il popolo vedeva che ciascuno dei profeti era una 
lampada, ma non hanno riconosciuto il sole di giustizia 
al suo levarsi. È per questo che se credevano di avere u- 
na lampada, questa è stata loro tolta, ma il popolo delle 
nazioni seduto nelle tenebre ha visto la luce, non una 
piccola luce come Israele (in effetti ciascuno dei profeti 
era una piccola luce), ma il popolo seduto nelle tenebre 
hà visto ima grande luce, il Salvatore e il Signore Gesù 
Cristo, la cui grandezza sembra che raggiunga con la sua 
forza la terra da un’estremità all’altra e disponga soave¬ 
mente le Chiese» (Comm. Mt ., XVI, 3). 

Chiunque voglia dunque attenersi alla piccola lam¬ 
pada della Profezia, attenersi al senso letterale, costui è 
simile agli Ebrei: «Chiunque vuole intendere la Scrittu¬ 
ra secondo la lettera, farebbe meglio a mettersi fra gli E- 
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brei piuttosto che fra i cristiani. Ma chiunque vuole es¬ 
sere cristiano e discepolo di Paolo, deve ascoltare Paolo 
il quale dice che la Legge è spirituale» (In Gen. Hom., 
VI, 1), o altrove, a proposito del lievito dei Farisei: «Pos¬ 
siamo giustamente applicare questa formula a coloro che, 
vivendo alla maniera dei cristiani, vogliono vivere anche 
alla maniera degli Ebrei. Infatti, tutti coloro che non vo¬ 
gliono ammettere che la Legge è spirituale e che contie¬ 
ne l’ombra dei beni a venire, e che non cercano di quale 
bene futuro ogni cosa della Legge sia l'ombra, non vedo¬ 
no e non si guardano dal lievito dei Farisei» (Comm. 
Mt.,X n, 5). 

Tale è l’atteggiamento di coloro che rifiutano l'inter¬ 
pretazione spirituale anche all’interno della Chiesa e che 
attaccano Origène: «Se, come vorrebbero tinche alcuni 
dei nostri, io seguo il senso letterale (intéllectus simplex ) 
ed intendo la parola del legislatore senza alcuna stropha 
verbi e nube di allegoria, per impiegare le parole ironi¬ 
che di cui essi hanno l’uso, io, membro della Chiesa, io 
sono forzato a sacrificare dei vitelli e degli agnelli e ad 
offrire la mirra con l'incenso e l’olio, per l’autorità del 
divino precetto» (In Lev. Hom., I, 1). È in virtù di una 
stessa mentalità carnale che gli Ebrei hanno perseguita¬ 
to i profeti, hanno messo a morte il Cristo, perseguitano 
i difensori del senso spirituale (In Lev. Hom., XIV, 14; 
XV, 2). 

Ma Origène non si lascia sconcertare da questi at¬ 
tacchi: «Se mi metto a spiegare le parole degli Antichi, 
se cerco un senso spirituale, se tento di togliere il velo 
della Legge, da parte mia scavo un pozzo. Ma ecco subi¬ 
to gli amici della lettera che lanciano contro di me delle 
calunnie, che mi attaccano, dicendo che non vi può es¬ 
sere verità altro che sulla terra. Per quanto ci riguarda, 
poiché siamo servitori di Isacco, amiamo i pozzi di ac¬ 
qua viva e le sorgenti. Allontaniamoci da questi mentito¬ 
ri e lasciamoli alla terra che essi amano» (In Gen. Hom., 
xm, 3). 

Per coloro che, al contrario, non stanno aggrappati 
alla lettera della figura, che si voltano verso il Cristo, com- 
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pimento della figura, la Legge stessa si illumina e divie¬ 
ne spirituale: «La luce, nascosta nella Legge di Mosè, ri¬ 
coperta dal velo, ha brillato alla venuta di Gesù, poiché 
era stato tolto il velo ed i beni, di cui le lettere contene¬ 
vano l'ombra, si erano all'improvviso manifestati» (De 
Principiis, IV, 6; 302; 8-10). La Scrittura è il campo in 
cui è nascosto il tesoro: «Il tesoro nascosto nel campo, 
sono i significati della saggezza nascosta nel mistero, ri¬ 
coperti dalle cose apparenti... Le realtà celesti èd il re¬ 
gno dei cieli sono come scritti in immagine nelle Scrit¬ 
ture» (Comm. Mt., X, 5). 

È questo significato nascosto, che è la realtà spiri¬ 
tuale, conosciuta fino a quel momento dai soli spirituali, 
che il Cristo manifesta con la sua venuta: «L'Evangelo, 
che è il Nuovo Testamento, liberandoci dalla vetustà del¬ 
la lettera, ha fatto brillare, con la luce della gnosi, la no¬ 
vità dello Spirito che non invecchia mai, propria al Nuo¬ 
vo Testamento, che era depositata in tutte le Scritture» 
(Comm. Joh., I, 6; Preuschen, II, 20-25). La venuta di Ge¬ 
sù Cristo i cui vestiti diventano bianchi come la neve, al¬ 
la Trasfigurazione, con lo splendore della sua divinità 
imbianca della sua luce i campi di grano delle Scritture, 
nel giorno della mietitura, che è quello della sua venuta. 

Ma per questo bisogna che sia Gesù a spiegarci la 
Legge. Ed è proprio questo che Origène ci espone, com¬ 
mentando la lettura della Legge che Giosuè (Gesù) fa a- 
gli Ebrei ed accostando, in una geniale sintesi, - ma il 
genio tipologico è precisamente la percezione di queste 
corrispondenze nel corpo delle Scritture, come il genio 
poetico è quello delle corrispondenze nel cosmo della 
natura - la spiegazione della Legge data da Gesù ai di¬ 
scepoli di Emmaus: 

«Io penso che se, quando leggiamo Mosè, il velo del¬ 
la lettera è tolto per la grazia del Signore e noi incomin¬ 
ciamo a comprendere che la Legge è spirituale e che, ad 
esempio, quando la Legge dice che Abramo ebbe due fi¬ 
gli, imo dalla schiava e imo dalla donna libera, io com¬ 
prendo in essi due alleanze e due popoli, se è così che 
comprendiamo questa Legge, che Paolo chi cima spiri- 


194 



tuale, è il Signore Gesù che ce la legge ed è lui stesso 
che la proferisce alle orecchie di tutto il popolo, prescri¬ 
vendoci di non seguire la lettera che uccide, ma di affer¬ 
rare lo spirito che vivifica. È dunque Gesù a leggerci la 
Legge, quando ci rivela i segreti della Legge. Infatti, noi 
che apparteniamo alla Chiesa cattolica, non disprezzia¬ 
mo la Legge di Mosè, ma la riceviamo, se tuttavia è Gesù 
a leggercela. Perché possiamo comprendere corretta- 
mente la Legge, se è Gesù a leggercela, in modo che, leg¬ 
gendola Lui, noi afferriamo il suo significato spirituale. 

« Non pensi che è in questo modo che ne avevano 
afferrato il senso, coloro che dicevano: Non ardeva forse 
il nostro cuore per la strada, mentre Egli ci spiegava le 
Scritture? quando, iniziando dalla Legge di Mosè ed ar¬ 
rivando sino ai profeti, egli lesse loro tutto e rivelò quel¬ 
lo che era stato scritto di Lui?» (In Jos. Hom., IX, 8). 

La comprensione delle Scritture è una grazia del Cri¬ 
sto. Solo colui che ha lo Spirito di Gesù può compren¬ 
derle spiritualmente. Origène è anche qui l’erede di tutta 
la tradizione. La gnosi, che è la scienza spirituale delle 
Scritture, è un carisma. L’esegeta deve essere uno spiri¬ 
tuale. Tale è la dottrina di San Paolo, dello Pseudo-Bar- 
naba, di Clemente Romano, di Giustino (cfr. Van den 
Eynde, Les normes de l'enseignement chrétien au second 
et au troisème siècle, pag. 82 e segg.). Per Giustino in par¬ 
ticolare, la comprensione delle Scritture richiede ima 
grande grazia di Dio (Dial., XCII, 1). Per Clemente d'A- 
lessandria la gnosi, che penetra i misteri della Scrittura, 
è legata alla perfezione spirituale: solo il téXeioq penetra 
il senso spirituale delle cose, perché è egli stesso intera¬ 
mente spirituale. Su questo primo punto Origène, una 
volta di più, ci appare come il perfetto didascalo. 

Possiamo ricordare la testimonianza di Gregorio il 
Taumaturgo: «Egli stesso interpretava e spiegava quello 
che si può trovare di oscuro e di enigmatico (e molte co¬ 
se sono così nelle Sacre Scritture, sia che Dio abbia vo¬ 
luto nascondere certe cose, sia che siamo noi a trovarle 
oscure, sebbene esse non lo siano in se stesse), poiché e- 
ra il solo di tutti gli uomini che ho conosciuto e che ho 
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sentito parlare che era capace, meditando le parole sa¬ 
cre, di comprenderle e di insegnarle. Ora questo egli 
non lo faceva altrimenti, io penso, che per la partecipa¬ 
zione del divino Spirito. In effetti è necessaria la stessa 
grazia a colui che proferisce la profezia ed a colui che la 
intende. E nessuno può intendere i profeti se lo Spirito 
profetico stesso non gli concede di intendere le sue pa¬ 
role. È scritto infatti nella Scrittura che solo chi chiude 
può aprire; è il divino Logos che apre le cose chiuse, ren¬ 
dendo intelligibili i misteri. Egli possedeva questo emi¬ 
nente dono, avendolo ricevuto da Dio, di essere l'inter¬ 
prete (ép|xr|V£Óq) delle parole di Dio presso gli uomini, di 
comprendere le parole di Dio, ascoltando Dio, e di espor¬ 
le agli uomini affinché le comprendano» (XVI; P. G., X, 
1093, A). 

Questa testimonianza è confermata da tutta l'opera 
di Origène. In ogni istante delle sue Omelie, egli chiede 
ai suoi ascoltatori di pregare affinché lo Spirito Santo lo 
illumini: «Su questo argomento, se il Signore me ne ac¬ 
corda l'intelligenza grazie alle vostre preghiere (se alme¬ 
no siamo degni di ricevere il “senso del Signore"), dirò 
qualche parola» (In Ez. Hom., IV, 3). E più avanti: «Se 
talvolta abbiamo avuto bisogno dei soccorèi di Dio (e ab¬ 
biamo sempre bisogno dello Spirito Santo nella com¬ 
prensione delle Scritture), è adesso tempo che egli ci dia 
questo soccorso e che ci apra quello che ha detto» (In 
Ez. Hom., XI, 2). 

Tale atteggiamento si esprime in particolare attra¬ 
verso rimmagine del velo: «Non è facile per chiunque sco¬ 
prire tutte le allegorie che questo soggetto [Abimelec e 
Sara] racchiude. Bisogna pregare affinché sia tolto il velo 
che è sul cuore di colui che si sforza di volgersi verso il 
Signore, perché il Signore è lo Spirito, bisogna pregare 
perché il Signore stesso tolga il velo della lettera e faccia 
brillare la luce dello Spirito» (In Gen. Hom., VI, 1). 

Citiamo ancora due testi delle Omelie: «Ogni volta 
che leggiamo Mosè, dobbiamo pregare il Padre del Ver¬ 
bo di realizzare in noi quello che è scritto nei Salmi: “A- 
pri i miei occhi ed io contemplerò le meravìglie della tua 
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Legge". Se non ci apre gli occhi lui stesso, come potremo 
vedere i grandi misteri che si compiono nei Patriarchi e 
che sono raffigurati ora dai pozzi, ora dalle nozze, ora 
dalle nascite?» {In Gen. Hom., XII, 1). Siamo come dei 
ciechi, di cui bisogna che gli occhi siano aperti: «Dob¬ 
biamo stare attenti anche noi, perché spesso siamo vici¬ 
ni al pozzo di acqua viva, cioè le divine Scritture, ingan¬ 
nandoci su di esse... È per questo che sono necessarie le 
lacrime e le preghiere incessanti, affinché il Signore ci 
apra gli occhi. I ciechi di Gerico, seduti sul bordo della 
strada, non avrebbero avuto gli occhi aperti se non aves¬ 
sero gridato verso il Signore. Ma che dico, di aprire gli 
occhi? I nostri sono già stati aperti. Perché Gesù è venu¬ 
to ad aprire gli occhi dei ciechi ed il velo della Legge è 
stato tolto» {In Gen. Hom., VII, 6). 

Si ritrova più avanti il tema degli occhi guariti: «No¬ 
stro Signore, come mise le sue mani di carne sugli occhi 
di un cieco e gli rese la vista, così stese le sue mani spi¬ 
rituali sugli occhi della Legge che erano stati accecati 
dall’intelligenza carnale degli Scribi e rese loro la vista, 
affinché la vista e la comprensione spirituale della Leg¬ 
ge apparissero per coloro ai quali il Signore apre le Scrit¬ 
ture» {In Gen. Hom., XV, 7; vedere anche Comm. Mt., 
XVI, 11). 

Incontriamo la stessa dottrina nei Commentari. A 
proposito della parabola del servitore infedele, dopo à- 
ver fornito il senso più chiaro, Origène aggiunge: «Evi¬ 
dentemente molte cose potrebbero essere aggiunte da co¬ 
lui che spingesse più avanti la ricerca, delle quali riten¬ 
go che la spiegazione e l’interpretazione siano superiori 
alla capacità dell’uomo e richiedano lo Spirito del Cristo 
che le ha proferite, affinché siano comprese come il Cri¬ 
sto le ha enunciate. Come, infatti, "nessuno conosce quel¬ 
lo che è dentro l’uomo se non lo spirito dell’uomo, nessu¬ 
no conosce le cose di Dio, se non lo Spirito di Dio”. Così 
le cose che il Cristo ha detto in parabole, nessuno, dopo 
Dio, le conosce, se non lo Spirito del Cristo. E solo colui 
che partecipa a questo Spirito contemplerà (ùetopeìv) le 
cose nascoste in questo passo» {Comm. Mt., XIV, 6). 
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Ma il passaggio più sublime lo abbiamo nel Com¬ 
mentario su San Giovanni: «Occorre, dunque,, osar dire 
che gli Evangeli sono le primizie di tutta la Scrittura, e 
che l'Evangelo di Giovanni è la primizia degli Evangeli. 
Nessuno può averne la comprensione se non ha riposato 
sul petto di Gesù e non ha ricevuto da Gesù Maria come 
madre... Così ci occorre quell'intelligenza, al fine di po¬ 
ter comprendere degnamente la parola nascosta nei vasi 
di argilla della lettera» (Comm. Joh., I, 4; Preuschen, 9). 

Il Cristo è quindi il prìncipe interiore che comunica 
Tintelligenza spirituale della Scrittura, vale a dire la co¬ 
noscenza del suo contenuto più reale. È lì l'aspetto sog¬ 
gettivo dell’esegesi tipologica. Ma, d'altra parte, il Cristo 
è anche l'oggetto di questa intelligenza spirituale, perché 
nella Scrittura non si parla che di Lui: «In quello che è 
scritto nella Legge, tutto si riferisce, in figura e in enig¬ 
ma, al Cristo» (Comm. Joh., XIH, 26; 251, 6). È il tema 
che riprenderà Pascal: «La carità è l'unico oggetto della 
Scrittura». È questo che giustifica l'uso dell’Antico Testa¬ 
mento per i Cristiani, Lo si può conservare, ma a condi¬ 
zione di cercarvi il Cristo, perchè ormai nient'altro ci in¬ 
teressa. E lo si può cercare, perché realmente vi si trova, 
ed è quanto Origène ha stabilito, mostrando con la storia 
che l'Antico Testamento era una prefigurazione del Cri¬ 
sto nelle istituzioni e negli avvenimenti della Legge. 

Così l'interpretazione spirituale poggia sul movimen¬ 
to stesso della storia. Essa non è che l'espressione del¬ 
l'ordinazione dall'Antico Testamento al Nuovo. Questa 
ordinazione, che è un'affermazione cristiana fondamen¬ 
tale, ha senso solo se vi sono delle corrispondenze dal¬ 
l’uno all'altro. Il senso spirituale non è che la ricerca di 
queste corrispondenze. 

Prefigurato nell’Antico Testamento, il Cristo lo è in 
tutta la sua ricchezza. Arriviamo qui ad un’ultima que¬ 
stione, che è quella dei diversi sensi spirituali della Scrit¬ 
tura. Occorreva per prima cosa stabilire la corrispon¬ 
denza fondamentale dei due Testamenti. E si può dire 
che radicalmente nella Scrittura non vi sono che due sen¬ 
si: il senso letterale ed il senso distico. Ma tale senso, a 
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sua volta, si svolge negli altrettanti aspetti che presenta 
il Cristo stesso. Questi, infatti, può essere considerato 
sia nella sua persona storica e negli avvenimenti dell’E- 
vangelo, sia nella sua vita nascosta nei «sacramenti» del¬ 
la Chiesa che è il suo corpo, sia nella sua Parusia escato¬ 
logica ed il suo regno glorioso. 

Peraltro, questi tre grandi adventus, per parlare co¬ 
me sant’Agostino, presentano anch'essi degli aspetti di¬ 
versi: il Cristo storico può essere considerato nei gesti e- 
steriori della sua vita terrestre o nel contenuto spirituale 
dei suoi misteri; il Cristo mistico, a sua volta, può essere 
considerato nella sua realtà collettiva, che è la Chiesa 
intera, o in ciascuno dei membri di questa Chiesa che 
devono «rivestire» il Cristo. 

Tale è, nella sua vera sostanza, il problema dei sensi 
della Scrittura, come esso si è posto per il Cristianesimo 
primitivo. La questione è stata ingarbugliata da Origène 
stesso, volendola far quadrare con la concezione filonia¬ 
na dei tre sensi scritturali corrispondenti alla divisione 
tripartita dell'anima: senso letterale (aópa), senso mora¬ 
le (\|ruKn), senso anagogico (irveupa). Ritorneremo più a- 
vanti su questo argomento, che rappresenta imo degli a- 
spetti di rifrazione dell'esegesi di Origène nella cultura 
del suo tempo. Ma qui lo studiamo in quanto rappresen¬ 
tante della tradizione. 

Questi diversi sensi tradizionali li troviamo in tutta 
la Chiesa prima di Origène. Essi sono già in San Paolo. 
Ogni autore insiste più o meno sull'uno o sull'altro a se¬ 
conda delle proprie tendenze. Si possono così disceme- 
re, fin dalle origini cristiane, molto prima delle scuole di 
Antiochia e di Alessandria, numerose correnti esegeti¬ 
che. Una prima tendenza, che ha le sue più lontane ori¬ 
gini nell'Evangelo di San Matteo, si dedica soprattutto a 
cercare nell'Antico Testamento delle analogie con gli av¬ 
venimenti della vita di Gesù: così la strage degli Inno¬ 
centi appare come prefigurata da quella dei figli di Ra¬ 
chele, e la fuga in Egitto da una profezia di Osea. Que¬ 
sta corrente è principalmente rappresentata da Ippolito 
di Roma e rimarrà cara all'esegesi occidentale. 
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In una lìnea più giovannea, Giustino vede innanzi¬ 
tutto nell'Antico Testamento le figure dei sacramenti del¬ 
la Chiesa: è l'origine di tutta l'esegesi mistagogica che 
terrà un posto considerevole nella catechesi tradiziona¬ 
le. Al contrario Ireneo, dipendendo in questo dalla tradi¬ 
zione ebraica alla quale si ricollega attraverso Papia ed i 
presbiteri, insisterà particolarmente sull'esegesi escato¬ 
logica. Clemente d’Alessandria, infine, mostra nell’Anti¬ 
co Testamento soprattutto la figura del Cristo in ciascu¬ 
no dei suoi membri: è il senso più propriamente misti¬ 
co che resterà caro alla tradizione alessandrina. 

In Origène si ritrovano questi diversi sensi tradizio¬ 
nali. Commentando il racconto del Diluvio (In Gen. Hom., 
Il), egli inizia con lo stabilire il senso letterale del testo, 
di cui non mette in dubbio la testimonianza storica (II, 
3). Ne dà poi l’interpretazione escatologica: «H diluvio 
presenta la figura della fine che sarà veramente quella 
del mondo» (II, 4). Ed appoggia questa interpretazione 
sul testo capitale che è Matteo, XXIV, ove il Cristo stesso 
insegna che il Diluvio è la figura degli avvenimenti della 
fine. Questa esegesi era ugualmente quella di Ireneo. 
Nell’arca egli vede la figura della Chiesa, in Noè quella 
del Cristo. Infine termina con tuia esegesi mistica. 

Lo stesso procedimento è applicato all'episodio di I- 
sacco, ove Origène si appoggia sull’Epistola ai Galati per 
vedere nella sua nascita una figura della Chiesa, e sulla 
Epistola agli Ebrei per vedere nel suo sacrificio ima figu¬ 
ra della Passione: «Abramo sapeva di prefigurare l’im- 
magine della realtà futura, sapeva che il Cristo sarebbe 
nato dalla sua razza, per essere offerto come vera vittima 
per il mondo intero» (Vili, 1; 78, 25). Nel trattare il pas¬ 
saggio del mar Rosso, vi vede, con tutta la tradizione, u- 
na figura del battesimo, attribuendovi anche un senso 
spirituale: «Celebra perpetuamente la Pasqua, che significa 
passaggio, colui che passa perpetuamente, in azioni, in 
parole, in spirito, dalle cose della terra a Dio, affrettan¬ 
dosi verso la città di Dio» (Contra Celsum, Vm, 22). Ed 
infine, un senso escatologico (In Num. Hom., XXIV, 4). 

Si osserverà, tuttavia, che fra queste diverse inter- 
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pretazioni escatologiche, Origène segna le sue preferen¬ 
ze. Da una parte sembra ostile all'interpretazione sul ge¬ 
nere di Matteo, a quella che vede negli avvenimenti este¬ 
riori dell'Antico Testamento la figura di avvenimenti u- 
gualmente esteriori (non dico storici) del Nuovo, e che 
era in particolare quella di Ippolito. La si incontra rara¬ 
mente in lui ed egli prende nettamente posizione contro 
di essa in un passaggio sull’esegesi dell’agnello pasqua¬ 
le: Origène sembra prendere di mira l’interpretazione 
che ne aveva data Ippolito nella sua Omelia pasquale, in 
cui vedeva, nei dettagli della preparazione dell'agnello, 
la figura dei dettagli del racconto storico della Passione: 
i quattro giorni durante i quali l'Agnello è sorvegliato 
prima di essere immolato figurano le ore in cui il Cristo 
è sorvegliato presso Caifa prima di essere condotto al 
calvario (P. G., LXVin, 740); l’immolazione dell’agnello 
alla sera figura l'ora della Passione (ib.). 

Origène replica «che non bisogna pensare che le real¬ 
tà storiche siano figure di altre realtà storiche e le cose 
corporali di cose corporali, ma le cose corporali sono fi¬ 
gure di quelle spirituali e le storiche di quelle intelligibi¬ 
li» (Comm. Joh., X, 18; 189). Si commetterebbe il più 
pesante controsenso interpretando questo testo come u- 
na condanna di Origène dell'esegesi che vede nell’Antico 
Testamento la figura della realtà storica del Cristo, nel 
senso che noi diamo alla parola. Quella che egli prende 
di mira direttamente, è l'esegesi che vi vede la figura 
dell’aspetto aneddotico della vita del Cristo, che signifi¬ 
ca in greco ùrtopia, e non del suo aspetto teologico. Ma 
questo aspetto teologico è storico quanto l'altro. 

D’altra parte, le sue preferenze vanno evidentemente 
al senso interiore. Ritroviamo qui una caratteristica ge¬ 
nerale del suo pensiero, che abbiamo già incontrato a 
proposito della sua teologia sacramentale. Come nel cul¬ 
to egli mette l’accento più sullo spirito che sui riti, così 
qui mette l’accento più sul senso interiore delle figure 
che sul loro senso ecclesiale. È questo il tratto proprio 
all’esegesi alessandrina, che più tardi l’opporrà a quella 
di Antiochia. L'ima e l’altra sono ugualmente tipologi- 
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che. Esse non si oppongono come letterale e allegorica. 
Ma in questa esegesi tipologica, ugualmente cristologi¬ 
ca, gli Antiochiani insistono di più sull'aspetto sacra¬ 
mentale della tradizione catechetica, mentre gli Alessan¬ 
drini sull'aspetto mistico della tradizione spirituale, es¬ 
sendo l'uno e l'altro ugualmente tradizionali. E come, 
nel culto, la tendenza spirituale di Origène non implica 
alcuna negazione, ma solo una certa sminuizione dei ri¬ 
ti esteriori, così qui non implica alcuna negazione della 
tipologia sacramentale, ma è solo che Origène non vi si 
ferma, sempre spinto com'è di pervenire al senso spiri¬ 
tuale ed al nutrimento dell'anima. 

Di questo atteggiamento, abbiamo un notevole esem¬ 
pio nel commento della nascita di Giacobbe. Origène i- 
nizia con il ricordare l'interpretazione tipologica di San 
Paolo. Ma non si ferma a questo: «Come un popolo ha 
rimpiazzato un altro popolo, cioè la Chiesa ha rimpiaz¬ 
zato la Sinagoga, e come il maggiore serve il più giova¬ 
ne, questo è conosciuto anche dagli Ebrei increduli. Co¬ 
sì io penso che di queste cose pubbliche e banali sia per 
voi mutile parlarne» (XII, 3; Baehrens, 109, 1-3). Si può 
vedere che se Origène non sviluppa il senso ecclesiale, 
non è perché ne disconosca l'esistenza, ma è perché si 
tratta di una cosa tanto normale che non vale la pena di 
insistervi. E questo, sia detto di sfuggita, ci mostra quan¬ 
to l'inteipretazione tipologica fosse familiare al Cristia¬ 
nesimo primitivo. 

Origène sviluppa dunque l'aspetto spirituale «che può 
edificare e istruire gli ascoltatori» (XII, 3): «Guarda co¬ 
me l'apostolo ci insegna (con l'opposizione di Agar e di 
Sara) come in tutte le cose la carne lotti contro lo spiri¬ 
to, sia che questo popolo carnale lotti contro un popolo 
spirituale, sia che, anche fra noi, chi è carnale si oppon¬ 
ga agli spirituali. In effetti anche tu, se vivi secondo la 
carne, sei figlio di Agar» (VII, 2). Il conflitto esteriore di¬ 
venta qui interiore. È quello dell'Ebreo e del cristiano 
che ciascuno di noi porta in sé. Ma questo aspetto este¬ 
riore poggia sulla realtà storica del conflitto dei due po¬ 
poli, di cui è il legittimo sviluppo. Si tratta della storici- 
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tà considerata non soltanto nella sua realtà oggettiva, 
ma come costitutiva della natura dell'uomo: è l'argo¬ 
mento che, nei nostri giorni, ha ripreso il P. Fessard nel¬ 
la sua dialettica dell'Ebreo, del pagano e del cristiano. 
Questa interiorizzazione è legittima nella misura in cui 
non pretende di essere ima deduzione a priori della na¬ 
tura dell'uomo, ma una descrizione dialettica dell'uomo 
cristiano storico. Ora, è certamente quello che ha fatto 
Origène. Non è forse quello che ha fatto Hegel. È, quan¬ 
to meno, quello che cerca di fare il P. Fessard. 

Così la prima caratteristica propria della tipologia 
origenista è il suo carattere soprattutto spirituale e inte¬ 
riore. Vediamo, peraltro, in quale senso lo dobbiamo in¬ 
tendere fin qui. Non si tratta affatto dell’allegorismo mo¬ 
rale alla Filone. Questo è una deviazione di cui parlere¬ 
mo più avanti. Si tratta di uno degli aspetti tradizionali 
e legittimi della tipologia. L'orientamento spirituale di 
Origène porta semplicemente a sviluppare questo aspet¬ 
to della tradizione. 

Il secondo carattere della sua esegesi tipologica, se 
la compariamo a quella dei suoi predecessori, è che egli 
è il primo ad aver riunito le diverse forme di tipologia e 
ad averle ordinate in una successione metodica. In que¬ 
sto senso egli è all'origine della dottrina dei differenti 
sensi scritturali. Ma preciso ancora che fin qui si tratta 
solamente dei sensi tipologici tradizionali, che erano spar¬ 
pagliati presso gli autori anteriori e di cui Origène, con 
il suo spirito sistematico, fa un compendio ordinato. 

La stessa cosa è per la dottrina dei Sensi spirituali. 
Essi esistevano allo stato sparso presso gli autori prece¬ 
denti. Un tale parlava della soavità divina, un altro della 
luce divina, un terzo dei profumi del Cristo. Il P. Rahner 
ha mostrato che la caratteristica di Origène era di aver 
costituito, con questi elementi disparati, la dottrina dei 
cinque sensi spirituali che è divenuta tradizionale. Origè¬ 
ne costituisce una dottrina dei grandi sensi spirituali se¬ 
condo i principali aspetti del Cristo totale: senso cristi- 
co, senso ecclesiale, senso mistico, senso escatologico. 

Abbiamo già fornito un esempio di questa sistema- 
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tizzazione a proposito della tipologia di Noè, ove Origè- 
ne raggruppa l'esegesi eristica di Giustino, l’esegesi e- 
scatologica di Ireneo e vi aggiunge un'esegesi mistica. H 
Commentario su San Giovanni ci mostra la figura della 
manducatone dell’agnello pasquale realizzata all’inizio 
nella Chiesa, sia sotto la forma sacramentale, sia sotto 
la forma mistica, ed aggiunge: «Ma per il momento non 
è necessario innalzarci alla terza Pasqua, che sarà com¬ 
piuta fra le miriadi di angeli nell'Esodo perfetto e felice» 
(Comm. Joh., X, 18; 189). Possiamo osservare che anche 
qui Origène fa riferimento ad un dato scritturale. Infatti 
è il Cristo stesso che parla della « Pasqua perfetta, cele¬ 
brata nel Regno di Dio » (Luca, XXE, 16). 

Di questa gerarchia dei piani della tipologia, pren¬ 
diamo ancora in considerazione soprattutto due esempi. 
Nel Commentario sul Cantico, Origène spiega il versetto: 
Jam hiems transiit, flores apparuerunt in terra nostra, 
vox turturis audita est (Già 1’invemo è passato, il fiori 
sono apparsi sulla nostra terra, si è udita la voce della 
tortora). Origène applica subito il versetto all’anima: «L’a¬ 
nima non è unita al Verbo di Dio prima che tutto l’in¬ 
verno delle passioni e la tempesta dei vizi non si siano 
dissipati, e che non sia più agitata e portata di qua e di 
là da ogni vento di dottrina. Quando tutte queste cose si 
sono ritirare daU’anima ed il turbine dei desideri l'ha la¬ 
sciata, allora i fiori delle virtù incominceranno a fiorire 
in essa, allora la voce della colomba si fa sentire, cioè la 
voce di questa Sapienza che Colui che dispensa il Verbo 
parla fra i perfetti, Sapienza di Dio altissimo che è na¬ 
scosta nel mistero. Questo è ciò che designa il nome del¬ 
la colomba» (Comm. Cant., IV; Baehrens, 224). È qui un 
primo senso, in cui si tratta della parola che il Cristo ri¬ 
volge all'anima alla quale «egli si è manifestato, facen¬ 
dole conoscere la sua dottrina, e che ha incitato ad usci¬ 
re, affinché, uscita dal senso corporale, essa non sia più 
nelle cose della carne» (ib., 223). 

«Ma, del resto, il Cristo rivolge queste parole alla 
Chiesa e nel ciclo dell’anno figura tutto il tempo del mon¬ 
do presente. Con l'invemo designa il tempo in cui la 
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grandine e le altre piaghe colpivano gli Egiziani, in cui 
Israele stesso, avendo resistito al Signore, è sprofonda¬ 
to. Ma adesso che alle nazioni è stata accordata la sal¬ 
vezza per il loro peccato, il Cristo chiama la Chiesa e le 
dice: Alzati e vieni a me, perché l'inverno che ha som¬ 
merso gli empi e ci teneva nell'ignoranza, è passato. E la 
voce della colomba, cioè la Sapienza di Dio, parlerà sul¬ 
la terra e dirà: Sono io che vi parlavo, io sono là (Isaia, 
T.TT , 6). I fiori dei popoli credenti e delle Chiese nascenti 
sono apparsi sulla terra. Si dice che le vigne fioriscono 
ed hanno dato il loro profumo. Le ultime Chiese che si 
trovano sulla superficie della terra possono essere chia¬ 
mate "vigne" secondo la parola del profeta: La vigna del 
Signore delle armate è la casa di Israele. Ed esse sono 
dette fiorite quando accedono per la prima volta alla fe¬ 
de» (226-227). 

Abbiamo così il senso individuale mistico e il senso 
ecclesiale, l'imo e l'altro in rapporto alla vita presente. O- 
rigène continua, ed è il senso escatologico: «Ma potrem¬ 
mo anche interpretare questo testo diversamente e ve¬ 
dervi una profezia fatta siila Chiesa, per la quale essa è 
invitata alle promesse future, in modo che dopo la con¬ 
sumazione dei tempi, quando il tempo della resurrezio¬ 
ne verrà, essa si sentirà dire: Alzati. E poiché questa pa¬ 
rola designa il compimento della resurrezione, essa è in¬ 
vitata a regnare con queste parole: Veni, proxima mea, 
speciosa mea, columba mea. Jam hiems transiit. L'inver¬ 
no designa le tempeste e le burrasche della vita presente, 
per le quali la vita dell'uomo è agitata dai turbini delle 
passioni. Per lei, questo inverno è dunque passato. E nel¬ 
la voce della colomba, che i mansueti riceveranno nel re¬ 
gno, riconosci la persona del Cristo che insegna faccia a 
faccia e non più per speculum et in cenigmate » (228). 

Troviamo un altro esempio interessante nelle Ome¬ 
lie su Giosuè, sul tema della caduta di Gerico: «Gerico 
crolla al suono delle trombe dei sacerdoti. Abbiamo già 
detto prima che Gerico è la figura del mondo presente, 
di cui vediamo la forza ed i bastioni distrutti dalle trom¬ 
be sacerdotali. La forza e le muraglie sulle quali questo 
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mondo si appoggiava come su dei muri, era il culto de¬ 
gli idoli, organizzato dai demoni per mezzo dell’arte in¬ 
gannatrice degli oracoli, serviti dagli àuguri, dagli arù¬ 
spici e dai maghi, di cui questo mondo era circondato 
come da possenti mura. 

«Ma quando è venuto Nostro Signore Gesù Cristo, 
di cui il figlio di Nun significava anticamente la parusia, 
ha inviato i suoi apostoli, come dei sacerdoti che porta¬ 
no le trombe squillanti, la dottrina magnifica e celeste 
della predicazione. Io sono colpito nel vedere che la sto¬ 
ria riporta che non solo i sacerdoti suonarono le trom¬ 
be, per le quali caddero le mura di Gerico, ma che tutto 
il popolo, sentendo questo suono, proruppe in un gran cla¬ 
more, o, secondo quello che riportano altri manoscritti, 
esultò per ima grande gioia... 

«Questa gioia mi sembra indicare una disposizione 
di concordia e di unanimità. Se questo accade a due o 
tre cristiani, il Padre celeste accorda loro tutto quello 
che essi chiedono in nome del Salvatore. Ma se la gioia 
è tale che tutto il popolo è unanime ed in un solo cuore, 
accadrà ciò che è scritto negli Atti degli Apostoli: un 
grande terremoto ebbe luogo, là dove gli Apostoli prega¬ 
vano in una sola anima con le donne e con Maria, madre 
di Gesù ; e con il terremoto, tutte le cose terrestri saran¬ 
no distrutte e sprofonderanno e questo mondo sarà a- 
bolito. Ascolta infine il Signore, che esorta i suoi soldati 
e dice loro: Abbiate fiducia, io ho vinto il mondo. Essen¬ 
do lui il nostro capo, il mondo è già vinto per noi, e so¬ 
no sprofondate le sue mura, sulle quali si appoggiavano 
gli uomini del mondo» (In Jos. Hom., VII, 1). 

Abbiamo qui il senso cristologico: la caduta di Geri¬ 
co, cioè dell’idolatria, è compiuta con il mistero del Cri¬ 
sto, dalla Passione alla missione dello Spirito Santo. 0- 
rigène passa poi all’interpretazione mistica: «Ma ognu¬ 
no di noi queste cose deve realizzarle in sé. Tu hai in te 
Gesù come capo, attraverso la fede; fatti delle trombe 
squillanti con le Sacre Scritture, se sei sacerdote, tirane 
fuori i significati, le parole per le quali esse meritano di 
essere chiamate squillanti. Suona in esse, nei salmi e 
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nei cantici, nei sacramenti profetici, nei misteri della 
Legge, nelle dottrine degli Apostoli. E se tu suoni in si¬ 
mili trombe e porti per sette volte l'arca dell’alleanza in¬ 
torno alla città, cioè se tu non separi i precetti simbolici 
( mystica ) della Legge dai precetti evangelici, se inoltre 
ottieni in te l'accordo dell’esultanza, vale a dire se il po¬ 
polo dei tuoi pensieri e dei tuoi sentimenti, che è in te, 
proferisce un suono unico e armonioso, esplodi nel gri¬ 
do di giubilo, perché il mondo in te è distrutto e spro¬ 
fondato» (In Jos. Hom., VII, 2). 

Si vedono snodarsi un certo numero di prospettive: 
la caduta di Gerico è la caduta del secolo presente, ap¬ 
poggiato sul culto dei dèmoni. Questa caduta si compie 
con la venuta del Cristo e la Pentecoste, che è il terzo 
terremoto di cui parla Gregorio di Nazianzo nei Discor¬ 
si teologici, essendo stato il primo quello del Sinai, rive¬ 
lazione del Padre, il secondo quello del Calvario, rivela¬ 
zione del Figlio. 

La caduta del mondo e la fine dei tempi sono dun¬ 
que arrivati con il Cristo. Tuttavia - è un primo aspetto 
- questa caduta del mondo che è acquisita in diritto, de¬ 
ve adesso essere assunta da ogni anima particolare. Oc¬ 
corre che Gesù venga in ciascuna e che, al suono delle 
trombe sacerdotali, per essa il mondo scompaia. È quel¬ 
lo che nella teoria dei sensi scritturali corrisponderà al 
senso mistico, il primo essendo il senso distico. E vedia¬ 
mo come, con questo, tutto l’aspetto interiore potrà in¬ 
trodursi nella tipologia a partire da un dato certo. Ma ri¬ 
mane che questa vittoria del Cristo sul mondo non è an¬ 
cora totalmente consumata. Così la Pentecoste non è che 
il prodromo di un ultimo terremoto, questa volta defini¬ 
tivo, in cui il mondo che sussiste come un edificio pieno 
di crepe e già privo di vita, sprofonderà definitivamente. 

Origène sviluppa questo ultimo aspetto un po’ più a- 
vanti: «La figura delle cose compiute sembra esatta, ma 
tuttavia mi colpisce il fatto, in quello che mostra la figu¬ 
ra storica, che il diavolo e la sua armata sono distrutti. 
Come mai, allora, vediamo ancora che il diavolo e le po¬ 
tenze contrarie hanno tanta forza contro i servitori di 
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Dio, in modo che anche l'apostolo Pietro ci avverte con 
grande precauzione e ci dice che bisogna fare attenzio¬ 
ne che adversarius noster diabólus sicut leo rugiens Cir¬ 
cuit quaerens quem devoret ? Vediamo se anche su que¬ 
sto punto possiamo trovare qualche cosa di degno della 
parola dello Spirito Santo. 

«La Parusia del Cristo, da ima parte, è stata realiz¬ 
zata nella sua discesa, ma ve ne è un'altra che è attesa 
nella gloria. E questa prima Parusia nella carne è chia¬ 
mata "ombra" nelle Sacre Scritture in un testo misterio¬ 
so ( mysticum ): Spiritus vultus nostri Christus Dominus: 
in umbra eius vivimus in Gentibus. E anche Gabriele, 
quando evangelizzava Maria, le disse della natività: Vir- 
tus Altissimi obumbrabit tibi. È per questo che compren¬ 
diamo che molte cose sono un'ombra ( adumbrari ) in que¬ 
sta prima Parusia, il cui compimento e perfezione sa¬ 
ranno conclusi nella seconda Parusia. E l'apostolo Paolo 
dice che "ci ha resuscitati con Lui e ci ha fatti sedere 
con Lui nei cieli”. 

«Ora, noi che crediamo non vediamo ancora di esse¬ 
re già resuscitati o seduti nei cieli; ma queste cose sono 
abbozzate ( adumbrata ) già adesso con la fede, perché in 
spirito ed in speranza siamo elevati al di sopra delle co¬ 
se morte e terrestri ed ogni giorno innalziamo il nostro 
cuore verso le cose celesti ed eterne; esse saranno com¬ 
piute alla seconda Parusia, in modo che le cose di cui 
abbiamo adesso il possesso anticipato nella fede e nella 
speranza, le afferreremo allora corporalmente nella real¬ 
tà delle cose. Così, dunque, riguardo al diavolo, dobbia¬ 
mo comprendere che esso è già stato vinto e crocefisso, 
ma solamente per coloro che sono crocefissi con il Cri¬ 
sto, e che per tutti i credenti e per tutti i popoli, esso sa¬ 
rà crocefisso quando sarà compiuto quello che dice l'A¬ 
postolo: come in Adamo tutti sono morti, così nel Cristo 
tutti saranno vivificati. È dunque il mistero della resur¬ 
rezione che è contenuto qui... Allora, infatti, non ci sarà 
più diavolo, perché non ci sarà più morte» (In Jos. Hom., 
vm, 4). 

Questo passaggio ci introduce ad un ultimo aspetto 
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della dottrina tipologica di Origène. Abbiamo fin qui stu¬ 
diato esclusivamente la sua esegesi figurativa dell'Antico 
Testamento. Ma ora appare ima nuova idea, ossia che il 
Nuovo Testamento, a sua volta, è la figura del Regno fu¬ 
turo. Questa è un'idea che abbiamo già incontrato nella 
teologia del battesimo, che Origène concepiva sia come 
il compimento delle figure dell'Antico Testamento e sia 
come la figura del battesimo escatologico della resurre¬ 
zione. Ritroviamo qui questa prospettiva a proposito di 
tutto l'Evangelo. È una dimensione nuova da aggiunge¬ 
re alla visione origenista della storia. Essa non è soltan¬ 
to la relazione dall’Antico al Nuovo Testamento, ma è 
anche la relazione dal Nuovo Testamento all'Evangelo 
eterno, secondo le parole dell'Apocalisse che Origène ri¬ 
prende in un celebre passaggio del De Principiò 6 . Origè¬ 
ne commenta il simbolismo, che abbiamo già incontra¬ 
to, della successione di Mosè e di Giosuè, a cui corri¬ 
sponde quella della Legge e della seconda Legge o Deu¬ 
teronomio. Egli incomincia con il ricordare che Giosuè 
è qui «la figura (forma ) del nostro Salvatore, di cui la se¬ 
conda Legge, cioè i precetti evangelici, conduce tutte le 
cose alla loro perfezione» (IV, 3, 12-13). 

Ma vi è un altro simbolismo: «Bisogna vedere se for¬ 
se non vi sia significata piuttosto qualche altra cosa, os¬ 
sia questo: come nel Deuteronomio è stata promulgata 
una legislazione più chiara e più manifesta di quello che 
era stato scritto prima, così, rispetto alla venuta del Sal¬ 
vatore che egli ha realizzato nell'umiltà, quando ha pre¬ 
so la forma di schiavo, è indicata questa seconda e più 
gloriosa parusia nella gloria di suo Padre, e la figura del 
Deuteronomio sarà compiuta in essa, quando nel regno 
dei cieli tutti i santi vivranno secondo le leggi dell'Evan- 
gelo eterno. E come, con la sua venuta presente, egli ha 
portato a compimento la Legge che era l'ombra dei beni 
futuri, così, con la sua venuta futura e gloriosa, sarà 
compiuta e portata alla sua perfezione l'ombra di questa 
parusia. Infatti, di essa il profeta ha detto: Lo spirito del 

6 Vedere anche Comm. Giov., I, 7; P., 12,12. 


209 


nostro volto è il Cristo Signore, del quale diciamo che al¬ 
la sua ombra vivremo fra le nazioni, cioè quando egli 
porterà tutti i santi ad una dignità più alta, dall'Evange- 

10 del tempo all’Evangelo dell'etemità, secondo quanto 
Giovanni ha detto nell’Apocalisse riguardo all'Evangelo 
Eterno». 

Così, come l'Antico Testamento è l'ombra del Nuovo, 

11 Nuovo lo è, a sua volta, del regno futuro. Questo tema 
è sviluppato da Origène in un bel passaggio. Si tratta del 
testo del Cantico: «All'ombra [del melo] che avevo desi¬ 
derato, mi sono riposata. Al riguardo di questa ombra, 
sotto la quale la Chiesa dice di aver desiderato sedersi, 
penso che non sia fuori luogo addurre ciò che noi pos¬ 
siamo trovare nelle Sacre Scritture, affinché possiamo 
vedere in maniera più degna e più santa quale sia l'om¬ 
bra di questo melo. Dice Geremia nelle Lamentazioni: Il 
Cristo Signore è lo spirito del nostro volto, di cui abbiamo 
detto: Alla sua ombra vivremo fra le nazioni. Vedi come, 
ispirato dallo Spirito Santo, il profeta dice alle Nazioni 
che la vita è offerta dall’ombra del Cristo. E come la sua 
ombra non ci darebbe la vita, quando viene detto a Ma¬ 
ria nell’Annunciazione: Virtus altissimi obumbrabit tibi. 
Ma per rendere questo passaggio più chiaro, ricordiamo 
che l’Apostolo dice che la Legge è l'ombra dei beni futu¬ 
ri e che tutto il culto antico è imitazione ed ombra delle 
cose celesti. Se è così, vediamo che sono seduti all'om¬ 
bra della Legge tutti coloro che erano sotto la Legge e 
che avevano soltanto l'ombra della Vera Legge. 

«Noi siamo estranei alla loro ombra, perché non sia¬ 
mo più sotto la Legge, ma sotto la grazia. Ma sebbene 
non siamo sotto l'ombra che veniva dalla Legge, siamo 
tuttavia sotto un’ombra migliore. Infatti noi viviamo al¬ 
l’ombra del Cristo fra le nazioni. Ed è un progresso, 
quello di passare dall'ombra della Legge all'ombra del 
Cristo, in modo che, poiché il Cristo è la via, la verità e la 
vita, siamo innanzitutto all'ombra della via, poi della vi¬ 
ta, poi della verità, e comprendendo in parte, in specchio 
ed in enigma, possiamo poi, se seguiamo questa via, ar¬ 
rivare a comprendere faccia a faccia quello che prima ave- 
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vaino visto come in ombra e in enigma» (Comm. Cant., 
HE; Baehrens, 181-182. Vedere anche IV; 187 D; 192 C; 
Comm. Joh., Il, 6; In Num. Hom., XVII, 12; P. G., XI, 
798 B). 

Si vedono così i diversi piani sui quali si svolge l’u¬ 
nica realtà contenuta dalla Scrittura, che è il mistero del 
Cristo. Il ruolo dell’esegeta è di stabilire delle corrispon¬ 
denze fra questi piani, di afferrarne le analogie. Baude¬ 
laire ha detto che l'universo è «una foresta di simboli». 
Prima di lui, Origène aveva parlato della «vastissima fo¬ 
resta delle Scritture». La Bibbia è un mondo simbolico 
che egli ha per compito di scoprire, in cui parte alla sco¬ 
perta, cerca di orientarsi, stabilisce dei riferimenti, e 
rende poco a poco praticabile. 

In questo compito, non bisogna peccare di presun¬ 
zione, ma nemmeno di pigrizia e di negligenza. Origène 
è talvolta spaventato davanti alla difficoltà: «In misura 
che avanziamo nella nostra lettura, i misteri si accumu¬ 
lano davanti a noi... che, poveri di merito e deboli di 
spirito, osiamo affrontare un così vasto oceano di miste¬ 
ri» (In Gen. Hom., IX, 7). E più avanti: «Voi lo vedete, 
dappertutto i misteri si rispondono. Guardate da quale 
peso di mistero siamo caricati. Essi si presentano così 
numerosi che non possiamo spiegarli»( X, 5). 

Perché egli sa che «poter spiegare in dettaglio la ve¬ 
rità, manifestata da Gesù Cristo, della Legge spirituale> 
essendo questo assolutamente al di sopra delle forze u- 
mane, non può essere che l’opera del perfetto» (Comm. 
Joh., VI, 51; 160). Ma egli sa che si può contare sulla 
grazia del Cristo, che supplirà le sue insufficienze, e che 
con il tempo le cose si schiariranno poco a poco, il siste¬ 
ma delle corrispondenze apparirà, le tenebre diventeran¬ 
no luminose. 
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nostro volto è il Cristo Signore, del quale diciamo che al¬ 
la sua ombra vivremo fra le nazioni, cioè quando egli 
porterà tutti i santi ad una dignità più alta, dall'Evange¬ 
lo del tempo all'Evangelo dell'etemità, secondo quanto 
Giovanni ha detto nell’Apocalisse riguardo all'Evangelo 
Eterno». 

Così, come l'Antico Testamento è l'ombra del Nuovo, 
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Ma per rendere questo passaggio più chiaro, ricordiamo 
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ri e che tutto il culto antico è imitazione ed ombra delle 
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bra della Legge tutti coloro che erano sotto la Legge e 
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«Noi siamo estranei alla loro ombra, perché non sia¬ 
mo più sotto la Legge, ma sotto la grazia. Ma sebbene 
non siamo sotto l'ombra che veniva dalla Legge, siamo 
tuttavia sotto un'ombra migliore. Infatti noi viviamo al¬ 
l'ombra del Cristo fra le nazioni. Ed è un progresso, 
quello di passare dall'ombra della Legge all'ombra del 
Cristo, in modo che, poiché il Cristo è la via, la verità e la 
vita, siamo innanzitutto all'ombra della via, poi della vi¬ 
ta, poi della verità, e comprendendo in parte, in specchio 
ed in enigma, possiamo poi, se seguiamo questa via, ar¬ 
rivare a comprendere faccia a faccia quello che prima ave- 
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perta, cerca di orientarsi, stabilisce dei riferimenti, e 
rende poco a poco praticabile. 

In questo compito, non bisogna peccare di presun¬ 
zione, ma nemmeno di pigrizia e di negligenza. Origène 
è talvolta spaventato davanti alla difficoltà: «In misura 
che avanziamo nella nostra lettura, i misteri si accumu¬ 
lano davanti a noi... che, poveri di merito e deboli di 
spirito, osiamo affrontare un così vasto oceano di miste¬ 
ri» (In Gen. Hom., IX, 7). E più avanti: «Voi lo vedete, 
dappertutto i misteri si rispondono. Guardate da quale 
peso di mistero siamo caricati. Essi si presentano così 
numerosi che non possiamo spiegarli»( X, 5). 

Perché egli sa che «poter spiegare in dettaglio la ve¬ 
rità, manifestata da Gesù Cristo, della Legge spirituale, 
essendo questo assolutamente al di sopra delle forze u- 
mane, non può essere che l’opera del perfetto» (Comm. 
Joh., VI, 51; 160). Ma egli sa che si può contare sulla 
grazia del Cristo, che supplirà le sue insufficienze, e che 
con il tempo le cose si schiariranno poco a poco, il siste¬ 
ma delle corrispondenze apparirà, le tenebre diventeran¬ 
no luminose. 


211 



Capitolo HI 


LE TRADIZIONI ESEGETICHE 
NON CRISTIANE 


Noi speriamo di aver mostrato, nel capitolo prece¬ 
dente, che le linee fondamentali dell'esegesi di Origène 
si collegano alla tradizione catechetica comune della Chie¬ 
sa. Ma non è la sola fonte a cui egli ha attinto. Nel suo 
desiderio di mettere in opera tutto quello che poteva 
aiutarlo ad un a mi gli ore comprensione della Scrittura, 
Origène si volge anche verso le altre tradizioni ermeneu¬ 
tiche che esistevano alla sua epoca. Quali erano queste 
tradizioni? Egli stesso ce lo dice in un passaggio interes¬ 
sante: «Molti cercano di interpretare le Scritture, sia fra i 
membri della Chiesa che fra quelli al di fuori, eretici [gno¬ 
stici], Ebrei e Samaritani, ma nessuno si esprime bene» 
(Sei Psalm Lommatzsch XM, 82). 

Così, a fianco della tradizione catechetica, egli cono¬ 
sce una esegesi gnostica ed una esegesi ebraica. Ritro¬ 
viamo nella sua opera la traccia di queste esegesi. Esse 
si riconducono a tre scuole principali che esamineremo 
successivamente: esegesi rabbinica, esegesi filoniana, e- 
segesi gnostica. Se, come vedremo, Origène ha potuto 
ricavare degli elementi utili da queste esegesi, tuttavia 
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niente vi era «ben espresso». Ed è per questo che si sono 
trovati introdotti nella sua opera degli elementi caduchi, 
che provengono dalla cultura del suo tempo e che vengo¬ 
no chiamati il suo «allegorismo». Troppo spesso si con¬ 
fonde la tipologia di Origène con questo allegorismo 1 ed 
a causa di ciò si rifiuta in blocco la sua esegesi. Quello 
che vorre mm o mostrare, al contrario, è che vi sono qui 
due aspetti della sua opera completamente differenti. 


I. ESEGESI RABBINICA 


Origène fa spesso esplicitamente allusione alle tradi¬ 
zioni ebraiche. I testi relativi sono stati raggruppati da 
Hamack e ripresi da Bardy 2 . Queste allusioni, da un la¬ 
to, possono mostrarci certe fonti del pensiero di Origè¬ 
ne; e, d’altra parte, ci informano sull’esegesi ebraica del 
tempo, poiché Origène è stato in contatto personale con 
dei rabbini. Osserviamo che in quest’epoca domina l’ese¬ 
gesi rabbinica, anche ad Alessandria, ove Filone non ha 
fatto scuola in ambiente ebreo. 

L'esegesi rabbinica è soprattutto un’esegesi letterale 
che cerca di risolvere le difficoltà poste dal testo e che a- 
veva poco a poco costituito le tradizioni che compongo¬ 
no la Mischia. Origène vi fa allusione nel De Principiis, 
in cui parla di certi passaggi che gli sembrano insosteni¬ 
bili in senso letterale: «Su queste cose, gli Ebrei e tutti 
coloro che non vogliono vedere nelle Scritture altro che 
la lettera, pensano che tanto riguardo al grifone (che 

1 In un suo articolo, il R. P. de Lubac osserva giustamente che 
l’opposizione di'queste due parole è recente. Ma rimane il fatto che è co¬ 
moda, e l’essenziale è di distinguere bene le due cose. Forse è questo che, 
a sua volta, il R. P. de Lubac non fa abbastanza ( Rech. Se. Relig., 1947, 
pag. 180 e segg.). 

2 Hamack, Der Kirchengeschichtliche Ertrag dar exegetischen Arbei- 
ten des Origaies; Bardy, Les traditions juives dans l'ceuvre d’Origène, Re- 
vue Biblique, 1925, pag. 194 e segg. 
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non bisogna mangiare, poiché è una bestia leggendaria) 
quanto all’avvoltoio (che nessuno ha voglia di mangiare) 
non si debba cercare un senso spirituale, ma inventano 
delle favole vane ed assurde, tirandole fuori da non so 
quali tradizioni» (IV, 3, 2) 3 . 

Possiamo citare qualche esempio più importante di 
queste tradizioni ebraiche, per capire qual è il loro ge¬ 
nere. Lo gnostico Apelle rifiuta la storicità dell'arca di 
Noè pretendendo «che è del tutto impossibile che un co¬ 
sì piccolo spazio abbia potuto contenere tanti animali e 
tutto il nutrimento che era loro necessario per un anno 
intero... Come ha potuto lo spazio descritto contenere an¬ 
che soltanto quattro elefanti ?» Per rispondere a questa 
obiezione, dice Origène, «faremo conoscere quello che 
abbiamo appreso da uomini prudenti, versati nelle tra¬ 
dizioni ebraiche, e dai nostri vecchi maestri. Gli anziani 
dicevano dunque che Mosè, il quale, come attesta la Scrit¬ 
tura, era stato imbevuto della Sapienza egiziana, calcolò 
il numero dei cubiti secondo l'arte geometrica, nella 
quale gli Egiziani erano eccellenti. Ora, i geometri han¬ 
no una maniera di contare che chiamano proporzionale, 
secondo la quale, quando si tratta di volumi o di super- 
fici, un cubito rappresenta sei cubiti o anche trecento» 
(In Gen. Hom., II, 2). E precisa anche nel Contra Celsum 
che l'arca aveva circa quaranta kilometri di lunghezza 
su un kilometro di larghezza. Siamo qui in presenza di 
una giustificazione del testo alla maniera rabbinica, pe¬ 
raltro rara in Origène. 

Sappiamo che l'esegesi rabbinica dava un significa¬ 
to anche alle lettere del testo sacro. Origène la interroga 
sul significato della “T": «Avendo interrogato gli Ebrei 
per sapere se avevano qualche dottrina circa la "T”, ec¬ 
co che cosa ho appreso. Uno dice che la "T" era l'ultima 
fra le ventidue lettere dell'alfabeto ebraico. Ora, l’ultima 
lettera è presa come simbolo della perfezione di coloro 
che, a causa della virtù che è in essi, gemono e piangono 

3 Vedere anche un’altra allusione alle tradizioni ebraiche in Comm. 
Joh., XIX, 15. 
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sui peccati del popolo ed hanno compassione dei preva¬ 
ricatori. Il secondo dice che la "T” era il simbolo di colo¬ 
ro che osservano la Legge, perché la Legge degli Ebrei è 
chiamata Thora e la prima lettera di Thora è “T". Quan¬ 
to al terzo, che fa parte di quelli che credono al Cristo, 
diceva che l’antico alfabeto presentava la lettera “T” in 
figura della croce e che era la profezia del segno che i 
cristiani portano sulla fronte e fanno prima di incomin¬ 
ciare le loro occupazioni, in particolare le preghiere e le 
sante letture» (Sei. Ez., VITI; P. G., XIH, 800 D). Questo 
testo ci mostra come certe forale cristiane di esegesi con¬ 
tinuano e traspongono l'esegesi rabbinica. U simbolismo 
della "T" come figura della croce, si trova infatti nello 
pseudo-Barnaba (IX, 8). 

A fianco di queste interpretazioni che scaturiscono 
da una tecnica contestabile, Origène ne cita di rilevanti. 
Ne prenderò in considerazione solo ima. Origène com¬ 
menta il passo di Ezechiele: «Saranno salvati solo Noè, 
Daniele e Giobbe» (Ez., XIV, 13 e segg.). Ecco la spiega¬ 
zione di questo singolare accostamento: «Ho sentito, u- 
na volta, un Ebreo spiegare questo passaggio e dire che 
costoro sono nominati perché hanno conosciuti tre tem-^ 
pi: gioioso, triste e nuovamente gioioso. Considera Noè 
prima del diluvio, guarda il mondo intatto; poi, vedi lo 
stesso Noè, nel naufragio dell'intero universo, salvato da 
solo nell'arca con i figli e gli animali; infine, guarda co¬ 
me egli esce dopo il diluvio e pianta la vigna, diventan¬ 
do in qualche modo il fondatore di un nuovo universo» 
(In Ez. Hom., IV, 8). 

Siamo qui in presenza di ima speculazione su Noè, 
che sembra essere stata molto sviluppata nel Giudaismo 
contemporaneo al Cristo. Il Libro di Enoc contiene dei 
frammenti di un’Apocalisse di Noè, in cui il suo nome è 
interpretato «resto», perché lui ed i suoi figli saranno 
salvati (CVI, 18). Questa etimologia viene da un accosta¬ 
mento con «nouah», «quello che resta». Da un altro la¬ 
to, ritroviamo in Filone l'idea di Noè «capo» di un nuovo 
mondo. Egli è contemporaneamente xéXoq e òp%f|: «Dio 
ha giudicato Noè degno di essere fine ed inizio della no- 
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stra razza, fine delle cose prima del Diluvio e principio 
(èpxA) di quelle dopo» (De Abrahamo, 46). 

Del resto le Decretali Clementine, che sono un'opera 
contemporanea ad Origène, nella loro redazione defini¬ 
tiva (vedere Cadiou, Origène et les homélies clémentines, 
R. R. R., 1930, 506) ci dicono che «poiché gli angeli ave¬ 
vano peccato con le figlie degli uomini [interpretazione 
di Gen., VI, 1 secondo la tradizione ebraica], la terra fu 
corrotta e Dio fece straripare l’acqua del diluvio, affin¬ 
ché, essendo periti tutti gli uomini, il mondo purificato 
fosse rimesso senza sozzura al giusto salvato per un nuo¬ 
vo inizio della vita» (VHI, 12) 4 . 

A fianco delle «tradizioni» rabbiniche, bisogna nota¬ 
re che Origène ha ima vasta conoscenza degli apocrifi e- 
brei 5 . Egli parla a più riprese dei libri secretiores (Har- 
nack, Der Ertrag, Et, 42-43). Vediamo nominato il Libro 
di Enoc (Comm. Joh., VI, 42; In Num. Hom., XXVIII, 2), 
il Testamento dei XII Patriarchi (In Jos. Hom., XV, 6), 
l’Assunzione di Mosè (In Jos. Hom., H, 1). È attraverso 
un apocrifo che conosce il nome di Aseneth, data in mo¬ 
glie a Giuseppe dal Faraone (Sei. Gen., P. G., XII, 136 
A), ed anche quelli di Jannes e Mambres, i maghi che 
resistettero a Mosè (Comm. Ser. Mt., 117). Citerò soltan¬ 
to il testo di un apocrifo molto curioso e che non è cono¬ 
sciuto che da Origène, il quale lo cita due volte (Comm. 
Gen., DI; Comm. Joh., II, 31): 

«Io che vi parlo, Giacobbe e Israele, sono un angelo 
di Dio ed uno spirito principale (:wei>|xa cp^ncóv); Àbra¬ 
mo e Isacco sono stati creati prima di ogni opera. Io, 
Giacobbe, chiamato Giacobbe dagli uomini, il mio no¬ 
me è Israele, nome con il quale sono stato chiamato da 
Dio, cioè l'uomo che vede Dio, perché sono il primoge¬ 
nito di ogni essere vivente creato da Dio... Quando co¬ 
mandavo in Siria dopo la Mesopotamia, l’angelo di Dio 

4 Sulla continuazione di queste speculazioni nella tradizione cri¬ 
stiana, vedere: Détuge, baptème, jugement, Dieu Vivant, 8, pag. 10 e segg. 

5 Vedere, su questo punto, J. Ruwet, Les apocryphes dans l'ceuvre 
d'Orìgène, Biblica, 1944, pag. 143 e segg., pag. 311 e segg. 
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Uriele uscì e disse che ero disceso sulla terra ed avevo 
drizzato la mia tenda (KaTeap.fi vqaa) fra gli uomini ed e- 
ro stato chiamato con il nome di Giacobbe. Egli fu gelo¬ 
so e mi dichiarò la guerra e lottò contro di me, dicendo 
che dovevo venerare al di sopra di ogni cosa il suo nome 
e quello dell’angelo che è prima di ogni cosa. Ed io gli 
dissi il suo nome e qual'è la sua grandezza fra i figli di 
Dio: Non sei tu Uriele, l’ottavo dopo di me, e non sono io 
Israele, l’arcangelo della potenza del Signore ed il capo 
dei capi della milizia fra i figli di Dio? Non sono io Israe¬ 
le, il liturgo che è il primo di fronte a Dio e non ho chia¬ 
mato il mio Dio con un nome inestinguibile ?» (Comm. 
Joh., n, 31). 

Questo testo straordinario ci apre un orizzonte sulle 
Apocalissi. L'idea base è questa. L'apocalittica conosce¬ 
va sette angeli principali. Qui Israele, con il suo nome a 
desinenza angelica, è presentato anch'egli come un an¬ 
gelo, l'angelo di Israele, dunque il primo, poiché Uriele 
diventa l'ottavo. Esistendo prima di ogni creatura, egli è 
disceso ed ha abitato fra gli uomini. Le due espressioni 
saranno impiegate per il Cristo. È possibile che vi sia v 
qui un'influenza del Cristianesimo. Notiamo infine che 
questo angelo è liturgo. Per i Padri, questo sarà uno dei 
nomi dei cori angelici. Origène si è ispirato a questo te¬ 
sto, e ne deriva la sua dottrina della preesistenza angeli¬ 
ca degli inviati di Dio, in particolare di Giovanni Batti¬ 
sta. Abbiamo dunque un’influenza sicura del rabbinismo 
apocalittico sul suo pensiero. Del resto, in modo più ge¬ 
nerale, la sua angelologia, la sua dottrina della caduta 
degli angeli prima del diluvio, quella degli angeli delle 
nazioni, saranno penetrate da influenze apocalittiche. 


H. ESEGESI DI FILONE 


Ma l'influenza dell'esegesi rabbinica su Origène re¬ 
sta limitata, mentre diversa cosa accade per l’influenza 
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degli scritti di Filone. Egli conosce e stima colui di cui 
fa espressamente l'elogio nel Commentario su Matteo: 
«Filone che, a causa di numerosi volumi sulla Legge di 
Mosè ha meritato la stima degli uomini di scienza, scri¬ 
ve in un libro intitolato: Sul fatto che il meno buono ha 
l’uso di tendere delle trappole al migliore, ecc.» (Comm. 
Mt., XV, 3). Abbiamo qui un elogio di Filone ed ima ci¬ 
tazione precisa. Più avanti, nello stesso commentario, 
Origène scrive: «Qualcuno, fra i nostri predecessori, che 
ha scritto dei libri intitolati Allegorie delle sante Leggi... » 
(XVH, 17): l'allusione a Filone è ugualmente chiara. E 
ciò che rende singolare la cosa è il fatto che di rado Ori- 
gène menziona esplicitamente. 

Da queste due citazioni possiamo dunque trarre una 
prima conclusione, cioè che Origène aveva ima cono¬ 
scenza diretta dell'opera di Filone. Anche il Contra Cél- 
sum contiene numerose allusioni implicite ed almeno u- 
na esplicita (VII, 20), relativamente all'opposizione della 
Legge come letterale e come spirituale, il che è impor¬ 
tante. L’influenza di Filone su di lui, sia diretta attraver¬ 
so lo studi dei testi, che è sicura, sia indiretta attraverso 
Clemente d’Alessandria, è considerevole. Essa comporta 
degli elementi fecondi, ma anche il principio di gravi 
deviazioni. Lo riconosceremo per ciascuno dei punti ove 
tale influenza si esercita. 

Il primo principio improntato da Origène a Filone è 
che, essendo la Scrittura divina, il senso che essa ha de¬ 
ve essere sempre degno di Dio ed utile all’uomo. Poiché 
la Scrittura è la parola di Dio rivolta da Dio per istruire 
l’uomo, è inammissibile che vi sia qualcosa di estraneo 
al suo fine. Di conseguenza, ogni volta che nella Scrittu¬ 
ra vi saranno delle cose impossibili o assurde o colpevo¬ 
li, bisognerà cercar loro un senso diverso da quello let¬ 
terale. E nel pensiero di Origène, queste cose sono pre¬ 
cisamente degli OKÓcvSaXa, delle pietre d'inciampo messe 
deliberatamente da Dio per forzarci ad oltrepassare il 
senso letterale al quale potremmo avere la tendenza di 
attaccarci: «Talvolta un senso utile (%pr|cn.|xo<;) non appa¬ 
re; altrove la Legge prescrive delle cose impossibili, per 
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coloro che sono più ricercatori, affinché essi, applican¬ 
dosi ad approfondire l'esame di ciò che è scritto, siano 
persuasi che bisogna cercare per queste cose un senso 
degno di Dio» (.De Principiis, IV, 2, 9). 
v Questo principio è suscettibile di un'accezione del 
rutto legittima. H P. Prat 6 osserva a tal proposito due co¬ 
se importanti: la prima è che si tratta di un principio di 
esegesi assolutamente indiscutibile: «Il principio fonda- 
mentale che si deve abbandonare il senso corporale, 
cioè il senso proprio, ogni volta che ne risulta qualco¬ 
sa di impossibile, di assurdo o di falso, è indiscutibile e 
non vi è alcun esegeta cattolico che non lo confermi» 
(pag. XIX). La seconda osservazione è che quello che O- 
rigène chiama il «senso letterale», non è ciò che noi in¬ 
tendiamo con questa definizione, bensì il «senso pro¬ 
prio». Ora, spesso nella Scrittura il senso letterale è un 
senso figurato. Il suo principio è dunque evidentemente 
valido per tutti i casi in cui il senso letterale è figurato. 
La questione si pone solo per i casi in cui tale senso è 
proprio. Quindi quello che qui è contestabile non é~il 
principio di Origène, ma l’applicazione che egli può far¬ 
ne. Egli stesso ci fornisce degli esempi che ci permetto¬ 
no di giudicare. 

«Quale uomo sensato penserà che “il primo, il se¬ 
condo ed il terzo giorno" hanno avuto una sera ed un 
mattino, quando non vi erano né sole, né luna, né stelle? 
Chi è tanto debole di spirito da pensare che Dio, alla ma¬ 
niera di un contadino, ha piantato il Paradiso verso l’O- 
riente ed ha fatto in questo paradiso un albero di vita vi¬ 
sibile e sensibile, in modo che gustandone i suoi frutti 
con dei denti corporali, si percepisse la vita? Se si dice 
che Dio passeggiava di pomeriggio nel paradiso e che A- 
damo si nascose sotto un albero, penso che nessuno du¬ 
biti che queste cose, per mezzo di una storia apparente 
e non materialmente accaduta, significhino figurativa¬ 
mente certi misteri» (IV, 3, 1). 

La stessa cosa avviene nell’Evangelo, quando è detto 

6 Origène, le théologien et l'exégète. 
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che Satana portò Gesù su un'alta montagna da cui si ve¬ 
devano tutti i regni della terra. Ecco dunque come si de¬ 
vono considerare le cose impossibili, che bisogna inter¬ 
pretare simbolicamente. Questo nessun esegeta moder¬ 
no lo contesterebbe, poiché si tratta infatti di casi ove il 
senso letterale è figurato. 

Ma è diverso nei casi in cui l’interpretazione simbo¬ 
lica serve di facile scappatoia a dei passaggi il cui senso 
proprio presenta delle difficoltà. Tale è, per esempio, 
quello delle prescrizioni che sono apparentemente im¬ 
possibili. Origène cita il divieto di cambiare posto il gior¬ 
no del sabato. Esso è materialmente impossibile, dun¬ 
que bisogna intenderlo nel senso spirituale (IV, 3, 2). Si 
trovano dei precetti analoghi nel Nuovo Testamento: 
«Se cerchiamo delle cose simili nell'Evangelo, come non 
trovare assurdo “di non salutare alcuno per strada", che 
i semplici credono che il Signore abbia prescritto agli a- 
postoli? Così è inverosimile "tendere la guancia destra”, 
poiché ogni uomo che dà imo schiaffo, a meno di essere 
mancino, colpisce la guancia sinistra con la mano de¬ 
stra. È anche impossibile il precetto dell’Evangelo che 
dice di cavare l’occhio che scandalizza» (IV, 3, 3). Il 
principio potrà essere valido in alcuni casi, ma ciò signi¬ 
fica, allora, che il senso letterale è un senso figurato. 

Infine, tale il principio diventa pienamente contesta¬ 
bile quando si tratta di sopprimere lo scandalo di certi 
racconti contenuti nell’Antico Testamento, ad esempio 
quello dell'incesto di Loth o altri episodi, oppure sem¬ 
plicemente di tratti insignificanti in se stessi, come il 
fatto che il Cristo fece il suo ingresso in Gerusalemme 
su un asino: «Che il Signore, che ha bisogno di un asino 
e di un asinelio, ci mostri là qualcosa di degno della sua 
maestà» (Comm. Mf., XVI, 14). Avviene la stessa cosa 
per certi comandamenti che non sono assurdi, ma poco 
degni di Dio. Anche qui, Origène reputa che il loro si¬ 
gnificato è spirituale. Pertanto, non sempre ne nega la 
loro realtà storica: «Affinché nessuno supponga che di¬ 
ciamo, in tutti i casi, che non vi è stata alcuna realtà 
storica, perché tale cosa non è accaduta, o che nessuna 
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legge si deve osservare letteralmente, in quanto pare as¬ 
surda o impossibile alla lettera, bisogna dire che di al¬ 
cune cose affe rmiam o chiaramente la loro verità stori¬ 
ca» (IV, 3, 3). Ma rimane che, anche così, il metodo è 
assolutamente inaccettabile. 

Origène conclude questa parte della sua esposizione 
con la seguente formula, sorprendente a prima vista, ma 
in realtà molto chiara, se abbiamo compreso il suo pen¬ 
siero: «Nella Scrittura, tutto ha un senso spirituale, ma 
non tutto ha un senso letterale» (IV, 3, 5). Infatti, nel 
suo pensiero hanno un senso letterale solo quei passaggi 
che sono da prendere nel senso proprio. Al contrario, 
nel suo vocabolario hanno un senso spirituale innanzi¬ 
tutto tutti i passaggi della Scrittura il cui senso letterale 
è figurato, tutte le parabole, tutti i passaggi la cui inter¬ 
pretazione è allegorica nell’intenzione stessa dell’autore, 
come il Cantico dei Cantici o l’inizio della Genesi. 

Origène estende questo senso, a causa delle difficol¬ 
tà che essi presentano, anche a molti passaggi il cui sen¬ 
so letterale è evidentemente proprio; e al tempo stesso, 
ed è lì la sua concezione personale, a tutti i passaggi che 
contemporaneamente hanno un senso letterale proprio 
ed un senso figurato, non letterale nell’accezione mo¬ 
derna della parola. Questo è vero dei passaggi il cui sen¬ 
so letterale proprio provoca difficoltà, ma anche di tutti 
gli altri. 

Questo ci conduce al secondo principio dell’esegesi 
filoniana, ossia che tutti i passaggi della Scrittura han¬ 
no un senso figurato. Questo è estraneo alla concezione 
cristiana primitiva. Per essa vi è nella Scrittura una cer¬ 
ta quantità di luoghi tipologici definiti, ma che sono in 
numero limitato. Filone, al contrario, vede un senso al¬ 
legorico in tutti gli episodi della Scrittura. Su questo 
punto Origène ha ancora subito la sua influenza. Anche 
per lui tutti i passaggi della Scrittura, senza eccezione, 
hanno un senso spirituale, e ne afferma il concetto nel 
De Principiis (V, 3, 5). 

Nella X Omelia sulla Genesi leggiamo: «Tutto è mi¬ 
stero di quello che è nella Scrittura». Se il senso spiri- 
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tuale di molti passaggi non appare subito, è colpa del¬ 
l'interprete che non è ancora capace di comprenderlo: 
«Io sento che, nel mio sforzo per spiegare, la grandezza 
dei misteri supera la nostra forza. Ma, anche se non sia¬ 
mo capaci di spiegare tutto, tuttavia sappiamo che tutto 
è pieno di mistero» (7n Lev. Hom., IV, 8). E altrove: 
«Tocca la carne del Verbo colui che ne separa le interio¬ 
ra e può spiegare i misteri nascosti. Anche noi, se aves¬ 
simo una simile intelligenza, potremmo penetrare con 
l’interpretazione spirituale tutto quello che è descritto 
nella Legge e portare alla luce di una scienza più acuta 
il mistero ( sacramentum ) nascosto sotto ogni parola. Se 
noi potessimo ammaestrare la Chiesa in modo che nes¬ 
suna delle cose che vengono lette rimanesse oscura o 
ambigua, forse si potrebbe dire di noi che abbicano toc¬ 
cato le carni del Verbo» (In Lev. Hom., IV, 8). 

Così, tutto ha un senso spirituale ed è solamente la 
debolezza dei nostri occhi che ci impedisce di vederlo. 
Tutta l'ambizione di Origène è di far indietreggiare il 
più possibile questa zona d'ombra, ma d'altra parte egli 
riconosce la sua impotenza. Il testo più rilevante su que¬ 
sto punto ci è stato conservato da Basilio e Gregorio di 
Nazianzo nei loro pezzi scelti di Origène, la Filocalia ; è 
un estratto della XXXIX Omelia su Geremia, che è anda¬ 
ta perduta. La cito per intero: 

«Se talvolta, leggendo la Scrittura, traballi su un pen¬ 
siero che è buono, ma che è per te pietra di scandalo e 
pietra di caduta, accusa te stesso. Non disperare, infatti, 
che questa pietra di scandalo non contenga un senso spi¬ 
rituale in modo che si realizzi la parola: E colui che crede 
non sarà confuso. Credi subito, e troverai sotto l'appa¬ 
rente scandalo una grande utilità (dxpéAeia) spirituale. Se, 
in effetti, abbiamo ricevuto il comandamento di non dire 
parole inutili, dovendone rendere conto nel giorno del 
giudizio, che cosa dobbiamo pensare dei profeti? Non è 
sorprendente che tutte le parole dette dai profeti eser¬ 
citino un'opera corrispondente alla parola, ma io penso 
anche che ogni lettera sorprendente nelle parole di Dio 
operi quello che è descritto e che non ci sia uno iota o un 
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apice nella Scrittura che non operi il suo effetto in colo¬ 
ro che sanno usare la potenza delle cose scritte». 

E Origène sviluppa il suo pensiero attraverso un’im¬ 
magine che non può lasciare alcun dubbio su ciò che 
vuole dire: «Come nelle piante ciascuna ha la sua virtù, 
sia per la salute del corpo che per un altro fine, ma non 
è di tutti sapere a che cosa ogni pianta è utile, bensì ai 
pochi che hanno acquisito questa scienza, cioè ai bota¬ 
nici che sono capaci di vedere quando si deve prendere 
ima pianta e dove bisogna metterla sul corpo ed in qua¬ 
le maniera occorre prepararla affinché essa sia utile a 
colui che se ne serve, così il santo e lo spirituale sono 
come un botanico, che coglie nelle Sante Scritture ogni 
iota ed ogni lettera che si incontrano, e che trova la vir¬ 
tù della Scrittura ed a che cosa essa è utile e come nulla 
è superfluo nelle Scritture. 

«Se vuoi un secondo paragone, ogni membro del no¬ 
stro corpo è stato creato da Dio creatore per una certa 
funzione, ma non è di tutti sapere qual'è la virtù e l'utili¬ 
tà di ogni membro, fino all’ultimo. Infatti, coloro che 
hanno praticato l’anatomia fra i medici possono dire 
per quale utilità ogni membro, anche il più piccolo, è 
stato creato dalla Provvidenza. ^ 

«Considera dunque così la Scrittura, come la totali¬ 
tà delle piante o un solo corpo perfetto del Logos. Per¬ 
tanto, se non sei un botanico delle Scritture, né un ana¬ 
tomista delle parole profetiche, non pensare che ci sia 
qualcosa di superfluo nelle Scritture, ma accusa piutto¬ 
sto te stesso, e non le Sacre Scritture, quando non trovi 
il senso di quello che è scritto. Che questo sia detto co¬ 
me introduzione generale, essendo utile per tutta la Scrit¬ 
tura, affinché coloro che vogliono dedicarsi alla sua let¬ 
tura siano avvertiti di lasciare nulla senza esame e senza 
ricerca» ( InJer. Hom., XXXIX; Klostermann, 184-185). 

Dunque, su questo aspetto, il pensiero di Origène è 
chiaro. La Bibbia è un'immensa allegoria, un immenso 
sacramento in cui tutto è simbolo. Ma l'esplorazione di 
questo simbolismo è estremamente difficile. Certe zone 
sono chiare, altre oscure. In un notevole passaggio del 
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De Principiis, Origène collega questo mistero della Scrit¬ 
tura all'economia generale della Provvidenza, ove tutto 
ha la sua ragione, ma che percepiamo poco a poco: 

«Se in ciascuna delle cose scritte coloro che non so¬ 
no istruiti non vedono subito il significato soprannatu¬ 
rale, non vi è nulla di sorprendente. Infatti, nelle opere 
della Provvidenza che raggiunge ogni angolo dell'univer¬ 
so, certe cose appaiono molto chiaramente come sue o- 
pere, altre sono così nascoste che sembrano dare adito 
di dubitare della Provvidenza di un Dio che dispone tut¬ 
to con un'arte ed una potenza ineffabile... Ma come la 
Provvidenza non viene respinta, a causa delle cose che 
non sono comprese, da coloro che l'hanno riconosciuta 
una volta per tutte, così la divinità della Scrittura, che si 
estende alla sua totalità, non è rifiutata per il fatto che 
la nostra debolezza non può, in ogni passaggio, raggiun¬ 
gere la luce nascosta della dottrina contenuta in una let¬ 
tera vile e senza valore» (IV, 1, 7). 

Anche qui vi è nel pensiero di Origène un principio 
giusto, cioè che l’esegeta deve cercare il senso spirituale 
di molti passaggi oscuri della Scrittura. Ma compromet¬ 
te questo principio con l'affermazione che nella Scrittu¬ 
ra tutto ha un senso figurato. È questo il punto di par¬ 
tenza di tutte le esagerazioni dell'allegorismo medievale. 

La dipendenza da Filone appare, in terzo luogo, in 
certi procedimenti simbolici, come, ad esempio, per la 
simbolica dei numeri. Tuttavia qui c'è da fare un'osser¬ 
vazione. Vi è una simbolica dei numeri biblici che spes¬ 
so è il senso letterale del testo, come l'uso del numero 
sette. È chiaro che esso ha un senso simbolico nella Bib¬ 
bia, ad esempio nel racconto della creazione. Quando 
Origène scrive: «Il numero sei sembra essere quello del 
lavoro e dello sforzo ed il numero sette sembra contene¬ 
re il riposo (àvÓOTora<n<;)» {Comm. Mt., XIV, 5), è certa¬ 
mente nella linea del senso stesso della Scrittura. 

Ma quando, a proposito del numero cinquanta, del¬ 
la Pentecoste e del numero cento, che è quello della pie¬ 
nezza, scrive: «Bisognerebbe che coloro che trovano il 
riposo (cwarcauaopévoc;) nei nutrimenti di Gesù siano in 
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gruppi di cento, numero sacro e consacrato a Dio, a 
causa della monade, o di cinquanta, numero che contie¬ 
ne la remissione (ètpeaécix^ secondo il mistero del Giubi¬ 
leo, che aveva luogo ogni cinquantanni, e della festa 
della Pentecoste» (Comm. Mt ., XI, 3), egli fa interferire 
una simbolica biblica giustificata ed una simbolica pa¬ 
gana. In effetti la cinquantina, sia nel Giubileo che nella 
Pentecoste annuale, è il simbolo del perdono (aq>e<n<;) 
nell'Antico Testamento. E quando Origène trova questo 
nell'Evangelo stesso, forse non si inganna. Ma questo 
simbobsmo autentico interferisce con un simbolismo e- 
steriore ed estraneo al testo, quando attribuisce al nu¬ 
mero cento il simbolo della perfezione. Qui infatti, con 
il Scinto Centinaio, siamo in piena simbolica ellenistica 
(cfr. Ovidio, Fasti, IH, 125). Pertanto, all'elemento bibli- 
co viene a mescolarsi una corrente che è quella della 
cultura del tempo. 

Ora, è in Filone che si è operata questa fusione. La 
si ritrova successivamente in Clemente d'Alessandria, nel 
quale vi è tutta una simbohca dei numeri ispirata al pi¬ 
tagorismo (cfr. Delatore, Un fragment d'arìthmologie dans 
Clément d’Alexandrie, Etudes sur la bttérature pythago- 
ricienne, pag. 231 e segg.). Arriviamo qui al centro del 
problema. Bisogna sciogbere questi fili ingarbugliati per 
discemere in Origène l'intenzione generale di ima tipo¬ 
logia autentica e gli apporti culturali caduchi, perché 
troppo spesso si dà un giudizio d’insieme. 

Più sottile è il discernimento delle interferenze nel¬ 
l’impiego di certe immagini, ove si vede lo scivolamento 
della simbohca semitica alla simbohca ellenistica. Sap¬ 
piamo che il mare e il fiume sono sovente, per l'ebreo, fi¬ 
gure della dimora del dragone e del dominio del male. È 
questa ima simbohca concreta, che evoca il conflitto del 
Cristo e di Satana, liella prospettiva filoniana, il mare 
resta l'elemento cattivo, ma diviene figura della «agita¬ 
zione dehe passioni», e il fiume dell’instabihtà delle cose 
umane. Ora, è notevole che troviamo in Origène i due 
simbolismi giustapposti. Il mare è (Comm. Mt., X, 12) 
«la vita degh uomini agitati ovunque sulla terra» e «la 


226 



montagna di iniquità, cioè Satana, è gettata nel mare, 
ossia l'abisso». Il fiume di Babilonia è il «fiume di que¬ 
sto secolo» (In Ez. Hom., I, 5), e lo stesso fiume è quello 
«in cui è la tana del dragone» (In Ez . Hom., XIII, 4). In 
questa dualità di immagini sono implicate due conce¬ 
zioni del male, come i cavalli evocano sia le passioni, se¬ 
condo il mito platonico del Fedro (In Jos. Hom., XV, 3), 
sia le potenze demoniache. 

In quarto luogo, si può dire che ciò che Origène ha 
improntato a Filone è l’idea di cercare nella Scrittura 
un'allegoria delle realtà della vita morale. Questo appa¬ 
re, in particolare, nell'inizio delle Omelie sulla Genesi: 
l’intera creazione è un'allegoria dell'anima, il macroco¬ 
smo del microcosmo. L'uomo e la donna sono le due 
parti dell'anima. Se vanno d’accordo, generano dei figli, 
che sono i buoni impulsi. I pesci, gli uccelli, gli animali 
sui quali l'uomo regna, sono sia quel che procede dall'a¬ 
nima e dal cuore (gli uccelli), sia dai desideri corporali e 
dai moti della carne (pesci e animali) (In Gen. Hom., I, 
17). Tutto questo è ispirato a Filone (Leg. All., n, 4, 11). 

Ma anche qui bisogna precisare dov'è esattamente la 
deviazione. Il senso mistico dell'Antico Testamento è un 
senso legittimo e che rientra nella tipologia. Il genio di 
Origène è di averlo sviluppato per primo. Ma per far que¬ 
sto, egli ha spesso utilizzato l'aUegoria morale filoniana, 
che vi ha mescolato degli elementi culturali artificiali. 
Origène ha potuto trasformare questa interpretazione 
morale in qualche cosa di completamente diverso. Essa 
gli è servita talvolta ad approfondire il senso mistico. 
Ma, separata da lui, è assolutamente inaccettabile. 

Diamo degli esempi di questa deviazione. Filone co¬ 
nosce una trasposizione della storia dei patriarchi in al¬ 
legoria della vita interiore: Abramo è l'anima che passa 
dal mondo delle apparenze a quello delle realtà; egli spo¬ 
sa dapprima Agar, che è la cultura umana (De Congres- 
su, 4), poi Sara, che è la virtù perfetta. Isacco, il perfet¬ 
to, colui che ha la grazia infusa (aùxogaùTn;), sposa Re¬ 
becca, il cui nome significa ùnojiovf), patientia (De Con- 
gressu, 7). Che i matrimoni dei Patriarchi siano delle fi- 
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gure, l'idea ci può sembrare contestabile. Però tale idea 
è in San Paolo per Sara e Agar, e la ritroviamo in tutti i 
Padri dell'antichità. Ma in coloro che si ricollegano alla 
pura tradizione tipologica, essi sono figure del mistero 
del Cristo e della Chiesa. 

Giustino scriverà: «Nei matrimoni di Giacobbe, si 
effettua una certa economia, una predizione... Essi erano 
dei tipi di ciò che è stato compiuto nel Cristo. Lea, è il 
vostro popolo e la sinagoga; Rachele, è la nostra Chiesa » 

(Diai ., CXXXIV, 2). E Ireneo ci dice ugualmente: « Ra¬ 
chele prefigurava la Chiesa, per la quale il Cristo ha sof¬ 
ferto, lui che abbiamo già visto prefigurare in anticipo le 
cose future attraverso i suoi patriarchi e i suoi profeti » 
(Adv. Haer., 1045 B). Siamo qui nella grande tradizione 
ecclesiastica. Ma vediamo tutt’altra cosa in Filone. Vi è 
una trasposizione di questo figuratismo ecclesiologico a 
un allegorismo psicologico. Passiamo da una prospetti¬ 
va storica cristiana, dalTaìcov, ad una prospettiva cosmi¬ 
ca pagana, al KÓopoq. 

In Origène, esiste contemporaneamente l'eco delle ( 
due tradizioni. Abbiamo visto prima la tradizione cate¬ 
chetica, ma abbiamo visto anche la tradizione filoniana. 
Nella VI Omelia sulla Genesi, Origène scrive: «Per quan¬ 
to riguarda Sara, il cui nome significa sovrana, penso 
che rappresenti la virtù» (VI, 1). Prendiamo di De A- 
brahamo di Filone: « La donna, la virtù, si dice in ebraico 
Sara ed in greco sovrana, perché è alla virtù che conviene 
il comandare » (99). 

Nella XI Omelia sui Numeri, troviamo la simbolica 
filoniana di Giacobbe, figura di colui che progredisce, e 
di Israele, figura del perfetto (XI, 2) 7 . Citiamo qualche 
altro esempio. Gesù battezzato il quinto giorno del quar¬ 
to mese dell'anno simbolizza i quattro elementi del cor¬ 
po uniti ai cinque sensi dell’anima (In Ez. Hom., I, 4). I 
quattro volti degli animali di Ezechiele sono le tre parti 
dell' anim a e l’f|7E|iovtKÓv (In Ez. Hom., Il, 16). I cinque 
pani ed i due pesci della moltiplicazione dei pani, sono i 

7 Vedere anche In Gen. -Hom., XIV, 3; Lubac, pag. 232. 
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cinque sensi ed i due Àoyoi (Comm. Mt., XI, 1). Ecco l'e¬ 
segesi filoniana in ciò che ha di assolutamente inam¬ 
missibile e che, disgraziatamente, avrà una fortuna 
troppo grande nel medio evo. L'esempio classico che 
viene da Filone e che appesantirà la simbolica pasquale, 
è la comparazione della porta e delle architravi bagnate 
di sangue con le tre parti dell'anima. 

Infine, un ultimo tratto che viene da Filone è la dot¬ 
trina dei tre sensi della Scrittura, corrispondenti alle tre 
parti dell'uomo ed ai tre gradi della perfezione: «Occor¬ 
re dunque inscrivere nella propria anima le parole della 
Scrittura in tre maniere: al fine che il semplice sia edifi¬ 
cato con la lettera stessa della Scrittura - che è quello 
che noi chiamiamo il senso ovvio (jtpó%eipov) -, che co¬ 
lui che è salito più in alto sia edificato con l’anima della 
Scrittura e che il perfetto lo sia con la Legge spirituale, 
che contiene l'ombra dei beni futuri. Infatti, come l'uo¬ 
mo è costituito di corpo, anima e spirito, così è anche la 
Scrittura disposta da Dio per la salvezza dell'uomo» (De 
Principiti, IV, 2, 4). 

Le Omelie sulla Genesi mostrano questa classifica¬ 
zione messa in pratica. Riprendiamo, ad esempio, il te¬ 
ma del Diluvio: «L’arca che ci sforziamo di descrivere, 
era costruita a tripla volta. Tentiamo dunque, anche noi, 
di aggiungere alla doppia spiegazione che precede, una 
terza secondo il comandamento divino. La prima spie¬ 
gazione era storica: posta alla base, era come il fonda¬ 
mento. La seconda, la spiegazione mistica, fu più eleva¬ 
ta: era imo stadio superiore. Cerchiamo, se possibile, di 
unirvi una terza spiegazione: quella morale» (In Gen. 
Hom., n, 6). La spiegazione storica giustificava le misu¬ 
re dell'arca attraverso la geometria egiziana. La spiega¬ 
zione mistica mostra nell'arca il mistero del Cristo figu¬ 
rato: «Dopo di questo, è fatta menzione della lunghezza, 
larghezza ed altezza dell'arca, ed in tale occasione ci ven¬ 
gono dato dei numeri che sono accompagnati da grandi 
misteri. Ma prima di parlare dei numeri, vediamo che 
cosa significano lunghezza, larghezza e altezza. L'Apo¬ 
stolo, da qualche parte, parlando del mistero della croce 
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con una grande pienezza religiosa, usa queste parole: 
“affinché conosciate la lunghezza, la larghezza e la pro¬ 
fondità ”» (In Gen. Hom., Il, 5). 

L’applicazione alla croce del testo di San Paolo, si 
trova già in Ireneo ed in Ippolito. Del resto, l'arca è mia 
figura tradizionale della croce. Abbiamo qui il senso cri¬ 
stologico. 

Origène passa infine al terzo senso: «Tentiamo dun¬ 
que adesso di esporre il terzo senso, il senso morale. Se 
vi è qualcuno capace, malgrado la spinta del male ed lo 
straripamento dei vizi, di sottrarsi dalle cose fragili e ca¬ 
duche, costui costruisce nel suo cuore l'arca della sal¬ 
vezza; egli le dà, come lunghezza, come larghezza e co¬ 
me altezza, la fede, la carità e la speranza. La fede nella 
Trinità, egli la svolge durante la lunghezza della vita e 
l' imm ortalità; la larghezza della carità la stabilisce con i 
sentimenti di dolcezza e di carità; l'altezza della speran¬ 
za la riporta alle realtà celesti, perché, se vive sulla ter¬ 
ra, la sua dimora è nel cielo» (II, 6). 

Questo è il senso morale. Esso dà la dimensione in¬ 
teriore e individuale del mistero, laddove il senso «mi¬ 
stico» ne dà il senso collettivo e universale. Non mi fer¬ 
mo all’interpretazione stessa. Nel suo contenuto, essa è 
del tutto autentica: il senso interiore, qui, non è un mo¬ 
ralismo qualunque, ma è il mistero del Cristo nel suo a- 
spetto interiore. Nella sua forma, però, essa è molto ar¬ 
tificiosa e risente della deviazione filoniana che vuole 
che ogni dettaglio della Scrittura abbia un senso spiri¬ 
tuale. Ora è ben poco verosimile che questo sia il caso 
delle dimensioni dell’arca. 

Ma quello che ci importa qui è la classificazione. Es¬ 
sa è interamente determinata dalle concezioni spirituali 
ereditate da Filone. Si collega, infatti, alla divisione del¬ 
la vita spirituale in tre tappe: principianti (Abramo), a- 
vanzati (Giacobbe), perfetti (Isacco). Ciascuno dei sensi 
corrisponde ad ima tappa della vita spirituale. Che que¬ 
sto corrisponda a dei modi diversi di esporre la Scrittu¬ 
ra in vista del profitto spirituale, abbiamo visto Origène 
spiegarcelo. Non bisogna manifestarne le dottrine più 
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mistiche a chiunque sia. Ma, d'altra parte, questa pro¬ 
spettiva, vera spiritualmente, è falsa esegeticamente. In 
realtà, questi tre sensi non costituiscono una gerarchia. 
Vi è il senso letterale da un lato, il senso spirituale dal¬ 
l’altro, che è sia interiore che collettivo. Se vi è ima ge¬ 
rarchia legittima esegeticamente, è piuttosto quella del 
senso letterale, del senso ecclesiale (collettivo o indivi¬ 
duale) e del senso escatologico. Tocchiamo qui l'interfe- 
renza dei due schemi e la deformazione della sistema¬ 
tizzazione origenista. 

D’altronde, Origène stesso non può attenersi a que¬ 
sta divisione. Egli ritorna a quella che proponiamo nel 
seguente testo delle Omelie sul Levitico : «Come le cose 
visibili e invisibili hanno una parentela fra loro, la terra 
e il cielo, lamina e la carne, il corpo e lo spirito, e come 
il mondo è fatto della loro unione, così bisogna credere 
che la Scrittura è fatta di cose visibili e invisibili, cioè di 
un corpo apparente, la lettera, di un'anima, che è affer¬ 
rata e compresa nella lettera, e di imo spirito (juveòga), 
che contiene l’imitazione e l’ombra delle cose celesti. 
Dunque, invocando colui che ha dato alla Scrittura un 
corpo, un'anima e imo spirito, il corpo per coloro che ci 
hanno preceduti, l'anima per noi, lo spirito per coloro 
che erediteranno la vita eterna nell'eone futuro, cerchia¬ 
mo non la lettera, ma l’anima nel presente, e se ne sia¬ 
mo capaci, ci eleveremo fino allo spirito nella compren¬ 
sione dei sacrifici riportati* dal testo» (In Lev. Hom., V, 
1; cfr. V, 5). Qui il corpo corrisponde al senso letterale, 
l'anima al senso ecclesiale (individuale o collettivo), lo 
spirito al senso escatologico. Si vede quello che hanno 
di artificioso queste classificazioni. 

Alternativamente, Origène si fa trascinare dai punti 
di vista. Talora si mette nel punto di vista spirituale: il 
senso morale e il senso mistico diventano allora due 
momenti delTitmerario dell'anima nella vita presente: 
così neWOmelia sui Numeri (EX, 7) il senso morale è la 
disciplina dei costumi, il senso mistico è «il segreto dei 
misteri della saggezza e della scienza di cui si nutrono 
le anime dei santi». Talvolta, al contrario, l’aspetto indi- 
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viduale scompare e siamo in presenza di piani storici 
successivi. Così in un passaggio dell’Omelia sul Salmo, 
XXXVI, I, 1 (P. G., XII, 1319), in cui Origène distingue, 
a fianco del senso morale, un senso mistico ed un senso 
concernente il ritorno del Cristo ove si tratta della pro¬ 
feria che riguarda le cose future. 

Tutto questo ci mostra che la classificazione che egli 
cerca di imporre a partire da prospettive estranee alla 
Scritture, va in frantumi davanti alla diversità di questi 
sensi. Siamo dunque condotti a rifiutare come fittizia la 
classificazione teorica dei tre sensi che va a pesare così 
gravemente sull'avvenire, e ad attenerci all'opposizione 
tradizionale del senso letterale e del senso tipologico, 
comprendente questo molteplici aspetti che corrispon¬ 
dono ai diversi aspetti del Cristo totale. 


m. ESEGESI GNOSTICA 

r 


Dopo l'esegesi ebraica e giudeo-ellenica, resta da di¬ 
re ima parola sull'esegesi gnostica e sull'influenza che 
ha potuto avere su Origène. Come la Miura Stange ha 
stabilito che nel Contra Celsum Origène, criticando Cel¬ 
so, condivide la sua visione delle cose, bisognerebbe mo¬ 
strare come egli, scrivendo il suo Commentano su San 
Giovanni in cui critica, paragrafo per paragrafo, il Com¬ 
mentario su San Giovanni di Eracleone, che è il primo 
del genere, ne dipenda parzialmente. Perché vi è stata u- 
na esegesi gnostica considerevole, e, in particolare, sem¬ 
bra che su due punti Origène ne sia dipendente. 

Il primo è nel fatto che gli gnostici hanno sviluppato 
l'inteipretazione allegorica del Nuovo Testamento. Gli 
Ebrei non lo facevano - e a ragione. Il secondo è che O- 
rigène, con la sua sensibilità alle influenze, non è sfuggi¬ 
to all'influenza di questa esegesi, in modo che la sua in¬ 
terpretazione del Nuovo Testamento ne è marcata - e 
così, per contraccolpo, la sua esegesi dell'Antico. 
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In che cosa consiste questa esegesi gnostica del Nuovo 
Testamento? La questione è stata studiata da C. Barth, 
Die Interpretation des Neuen Testaments in der valentia- 
nischen Gnosis (Leipzig, 1911). Non si tratta, come per 
Filone, di una trasposizione degli avvenimenti agli sta¬ 
ti dell'anima, ma di un simbolismo ove gli avvenimenti, 
gli atti, il quadro della vita di Gesù appaiono come il 
simbolo di una storia celeste, quella degli eoni del plero- 
ma, di cui la vita terrestre di Gesù è come una replica 
inferiore. 

Siamo nella linea di un esemplarismo platonico, ma 
con la differenza che quello che è riflesso nel mondo 
sensibile non sono degli immobili archetipi, delle idee e- 
teme, ma un dramma celeste di cui il dramma terrestre 
non è che l’ombra. Conosciamo questa esegesi, al di fuo¬ 
ri. di Eradeone, attraverso le Eclogce propheticce e gli Ex¬ 
cerpta ex Theodoto di Clemente d’Alessandria, le citazio¬ 
ni di Ireneo neìl’Adversus hcereses, la Lettera a Flora di 
Tolomeo. 

Questa esegesi ha agito su Origène? Prendiamo il te¬ 
sto di Eracleone su San Giovanni. Giovanni, n, 2, ripor¬ 
ta che il Cristo discese a Cafarnao. Eracleone dichiara 
che «è l’inizio di una nuova economia, poiché la parola 
Katépri non è stata impiegata per caso. Con Cafarnao so¬ 
no designate le parti inferiori del mondo, la materia verso 
la quale egli è disceso. E poiché questo luogo non era 
propizio, si dice che nulla egli vi abbia compiuto o detto » 
(i Comm. Joh., X, 11). Origène si solleva vivacemente contro 
questa esegesi dichiarando che, in altri passaggi dell'E- 
vangelo, Gesù ha fatto dei mir acoli a Cafarnao. Ma un 
po’ più in alto, egli commenta lo stesso passaggio e scri¬ 
ve: «Bisogna cercare perché essi non entrano a Cafar¬ 
nao, né vi salgono, ma vi discendono. Guarda se in que¬ 
sto punto non si debbano intendere, per fratelli di Gesù, 
le potenze che sono discese (cmvKataPePqKUùìv) con lui, 
che non sono state chiamate alle nozze per le ragioni 
che abbiamo detto, ma che, essendo inferiori a coloro 
che sono chiamati discepoli del Cristo, siano aiutate 
nelle cose più basse e in un'altra maniera. Quelli che so- 
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no chiamati “Cafarnao” non sembrano ricevere presso 
di loro un lungo soggiorno di Gesù e di coloro che erano 
discesi con Lui: essi non vi si fermano che pochi giorni. 
Infatti il “campo della consolazione” (Cafarnao) inferiore 
non riceve l'illuminazione di numerose dottrine» (Comm. 
Joh., X, 9). 

Vediamo qui il metodo d'interpretazione di Origène. 
I luoghi sono la figura di stati spirituali. Salire e discen¬ 
dere corrispondono a dei processi spirituali. Le differen¬ 
ti categorie di persone rappresentano dei gruppi spiri¬ 
tuali. Questo può segnare solamente ima trasposizione 
alla vita spirituale dei gesti visibili del Cristo nell'Evan- 
gelo, cosa che è perfettamente legittima. Quando Origè¬ 
ne ci mostra le guarigioni corporali del Cristo, figura di 
guarigioni spirituali, o quando ci mostra nella Maddale¬ 
na ai piedi di Gesù la figura dei principianti, e in Gio¬ 
vanni che riposa sul petto di Gesù quella dei perfetti, 
questa «contemplazione» è del tutto giustificata, e, nel 
caso di San Giovanni, è nello spirito stesso del testo. ^ 

Ma qui intravediamo qualcosa di più. I fratelli di 
Gesù figurano delle 8t>và|iei<;. La discesa è una figura 
dell'Incarnazione in cui il Verbo è accompagnato dai 
suoi fratelli, da angeli che sono discesi con lui, secondo 
una dottrina familiare a Origène. Per conseguenza, la 
scena dell'Evangelo diviene figura di questa discesa ce¬ 
leste. Siamo molto vicini al metodo di Eracleone, sebbe¬ 
ne esso sia trasposto dalla dottrina del Pleroma a quella 
dell'Incarnazione. 

Passo sopra all'interpretazione che Eracleone dà cir¬ 
ca la salita di Gesù a Gerusalemme, dei mercanti scaccia¬ 
ti dal Tempio. Arrivo, dopo l'episodio della Samaritana, 
ad una seconda venuta del Cristo a Cafarnao: «Ora vi e- 
ra un funzionario reale (PaaiXoKÓq) il cui figlio era mala¬ 
to». Eracleone vede in questo funzionario il Demiurgo, 
che ha un potere imperfetto sui suoi sottoposti: « Quan¬ 
to al fatto che il suo regno è piccolo e temporaneo, egli è 
chiamato PaoiXoKÓq come una specie di piccolo re sotto 
il grande re, stabilito per un piccolo regno. Circa suo fi¬ 
glio, che è nella città di Cafarnao, egli vi vede colui che è 
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in un luogo inferiore, il luogo intermedio (fieaÓTnq), vici¬ 
no al mare, cioè vicino alla materia » (XTTT, 60). Tutto 
questo è interessante come esposizione della gnosi. Il De¬ 
miurgo è un Dio inferiore. Il luogo dell'ambiente è an¬ 
che un'espressione gnostica. È quello che separa il ple- 
roma dalla materia, figurata dal mare. 

Ora, leggiamo in Origène: «Bisogna considerare se il 
pcccnÀOKÓ^ non sia la figura di ima potenza fra quelle che 
governano questo secolo (àp^ovxeq xot» orìóvoq); se suo fi¬ 
glio non sia l’immagine di coloro che sono sotto la sua 
potenza, se la malattia non sia la disposizione cattiva, 
contraria alla volontà dell'arconte, e Cafarnao l'immagi¬ 
ne del luogo ove dimorano coloro che gli sono sottomes¬ 
si. Perché, se gli uomini possono fare penitenza e passa¬ 
re dall'incredulità alla fede, esiteremo a dire la stessa 
cosa delle potenze? Per me, penso che alla venuta del 
Cristo è accaduta qualche cosa a questi arconti, ove essi 
sono cambiati in meglio, in modo che delle città intere e 
delle razze hanno ricevuto le cose del Cristo meglio che 
molti [uomini]» (Comm. Joh., XHI, 59). 

Abbiamo la prospettiva di una storia angelica che 
duplica la storia umana, prospettiva di cui vedremo l'im¬ 
portanza nel sistema di Origène, ma che, dal punto di 
vista del modo di interpretare la scena della guarigione 
del figlio del funzionario, somiglia singolarmente a Era- 
cleone. 

Questo metodo, che vede negli avvenimenti tempo¬ 
rali dell’Evangelo l’immagme di avvenimenti compiuti 
nel mondo degli spiriti, rappresenta un tipo di esegesi 
particolare, che non è né rabbinica né filoniana, che non 
si collega alle esegesi degli autori cattolici, ecclesiale o 
escatologica, e che bisogna chiamare esegesi gnostica. 
Tale esegesi occupa un posto importante nell'opera di O- 
rigène. È quella che per lui rappresenta il senso più na¬ 
scosto della Scrittura. Ed è, al tempo stesso, quella che 
ci sembra la più sconcertante, perché è attravèrso essa 
che egli ritrova tutto il suo sistema teologico, in ciò che è 
più contestabile, nella Scrittura. Siamo al punto di giun¬ 
zione dell'esegesi e della sistematica, al punto in cui l’e- 
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segesi di Origène non è più esegesi di Chiesa, ma scoper¬ 
ta del proprio sistema nella Scrittura, vale a dire che qui 
egli cade sotto il colpo delle condanne di Ireneo e delle 
proprie, quando biasima l'esegeta che espone le sue idee 
personali e non quelle della Chiesa. Esegesi che non è 
gnostica nel senso in cui la gnosi è un sistema definito, 
ma che è gnostica per il metodo 8 . 

A questa esegesi Origène ha attribuito tanta impor¬ 
tanza da consacrarle i capitoli essenziali del suo Libro IV 
del De Prìncipiis, quelli che trattano della vernai^ della 
Scrittura. Origène inizia con lo spiegare che sulla terra vi 
è una razza eletta da Dio, che è Israele; che questa razza 
occupa una terra, la Giudea, la cui capitale è Gerusalem¬ 
me e che è circondata da altre città. Questa Israele, que¬ 
sta Giudea, questa Gerusalemme sono figure di una raz¬ 
za di anime, di una Gerusalemme celeste, che è la metro¬ 
poli delle città celesti nella Giudea Celeste (IV, 3, 8). 

Se è così, le profezie che concernono l'Egitto o gli E- 
giziani o Babilonia, non devono essere intese in riferi¬ 
mento a questo Egitto terrestre, o ad una Babilonia, ima 
Tiro e una Sidone terrestre. E Origène qui fa allusione 
alla profezia di Ezechiele sul principe di Tiro (XXVffl, 
13): «Non è un uomo che è detto essere caduto dal cielo, 
né che è stato Lucifero, né che è sorto all'aurora». E con¬ 
tinua: «Bisogna vedere se non si possa comprendere in 
maniera più profonda che, come c'è ima Gerusalemme e 
ima Giudea celeste ed ima razza che abita evidentemen¬ 
te in quello che si chiama Israele, così è possibile che vi 
siano dei paesi vicino a questo che sono chiamati Egit¬ 
to, Babilonia, Tiro o Sidone e che gli arconti e le anime 
di questi luoghi siano chiamati Egiziani, Babilonesi, Ti- 
rii, Sidonii. E dai luoghi che essi abitavano, infatti, a 
causa della condotta che vi hanno tenuta, sembra essersi 
verificata una cattività, per la quale si dice che sono di¬ 
scesi dalla Giudea, cioè dai luoghi migliori e superiori, o 
che sono stati dispersi in certe altre nazioni» (IV, 3, 9). 

8 Questa accusa era lanciata contro Origène mentre era ancora vi¬ 
vo. Egli se ne giustifica a più riprese (In Ez, Hom., n, 3). 
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Le ultime righe ci accostano subito a Eracleone ed 
al Co mme ntario su San Giovanni. Potevamo fin qui pen¬ 
sare di essere in una prospettiva tipologica ove la Geru¬ 
salemme ebrea figurava la Gerusalemme escatologica, 
già presente in mistero nella Chiesa. Ma le ultime righe 
ci mostrano che non è così. Quello che la storia di Israe¬ 
le figura non è la Chiesa a venire, è il mondo angelico 
con le sue guerre, la sua cattività, la sua dispersione, la 
sua caduta, di cui la cattività di Babilonia è l'immagine. 
E ritroviamo, in particolare, la parola chiave di questa 
parte, la discesa, la Katàpacn.^, che mostra che non sia¬ 
mo nel mondo della storia, dell'attesa, ma delle discese 
e delle ascese fra il mondo degli angeli e il mondo della 
materia. 

Questa impressione si conferma se continuiamo: «For¬ 
se, infatti, come coloro che lasciano questo mondo a 
causa della comune morte, e a seconda dei loro atti e 
dei loro meriti, a seconda di quello di cui sono stati giu¬ 
dicati degni, sono suddivisi gli uni in un luogo chiamato 
inferno, gli altri in un altro che è chiamato il seno di A- 
bramo, ed in diversi luoghi e dimore, così ugualmente 
morendo, per così dire, lassù, essi discendono dai luo¬ 
ghi superiori a questo inferno. In effetti, l'inferno al qua¬ 
le le anime dei morti sono condotte venendo da qui, è 
chiamato dalla Scrittura, penso a causa di questa distin¬ 
zione, inferno inferiore. Dunque ciascuno di coloro che 
discendono sulla terra, secondo i propri meriti o il posto 
che occupava lassù, è posto in questo mondo in diffe¬ 
renti luoghi, nazioni, stati di vita, in modo che accade 
talvolta che un Israelita discenda fra gli Sciti o che un 
povero Egiziano sia condotto in Giudea. 

«Da qui ne consegue che le profezie che sono pro¬ 
nunciate sui diversi popoli devono essere riferite piutto¬ 
sto alle anime ed alle loro diverse dimore celesti. E, u- 
gualmente, le storie degli avve nim enti che si dice si a no 
accaduti alla razza di Israele o a Gerusalemme, sotto gli 
attacchi di questa o quella nazione, devono essere esa¬ 
minate e approfondite, perché per la maggior parte non 
sembrano delle realtà compiute corporalmente, e corri- 
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spondono meglio a queste razze di anime che abitava¬ 
no, e si crede che abitino ancora adesso, in questo cielo 
di cui è detto che passerà» (IV, 3, 10). 

Si può vedere la trasformazione che è qui operata. 
Gli avvenimenti della storia ebrea, invece di essere la pre¬ 
figurazione della Gerusalemme futura, per ima specie di 
capovolgimento sono rimmagine di una storia anteriore 
e superiore, il riflesso e il risultato di una storia celeste 
passata invece della prefigurazione e preparazione di u- 
na storia celeste a venire. Costatiamo la sovversione che 
il pensiero gnostico ha fatto subire sia all'esegesi che al¬ 
la teologia di Origène. Questo pensiero, Origène lo svi¬ 
luppa ancora su numerosi punti. Egh mostra che «dei 
misteri sono nascosti sotto le storie apparenti degli E- 
brei, sotto il fatto che alcuni in Egitto e in Babilonia so¬ 
no umili ati e sottomessi a dei padroni, mentre altri, in 
questi stessi luoghi di cattività, sono considerati illustri 
e grandi, al punto da ottenere potenza e dominio e dà 
essere stabiliti per governare i popoli» (IV, 3, 11). È la 
storia di Giuseppe, che è la figura degli angeli delle na¬ 
zioni. «Molte cose sono infatti nascoste nella Genesi ri¬ 
guardo alle diverse razze di anime». Così, in questa di¬ 
scesa in Egitto di settanta anime (Deut., X, 22) o «nella 
discesa (KÓrikròoq) dei santi patriarchi in Egitto, cioè in 
questo mondo» (IV, 3, 11). 

Un esempio preciso ci mostrerà in che cosa questa 
esegesi gnostica differisce dall'esegesi tradizionale. È 
quello dell’interpretazione delle parabole. Qui troviamo 
in Origène l’eco di interpretazioni tradizionali che ci fan¬ 
no risalire ad una tradizione primitiva. Egh, del resto, 
afferma formalmente questa tradizione a proposito del¬ 
la parabola del buon Samaritano: «Uno degli anziani 
(quidam de presbyteris), volendo interpretare la parabola, 
diceva che l'uomo che discende [da Gerusalemme a Ge¬ 
rico] è Adamo, Gerusalemme è il Paradiso, Gerico è il 
Mondo, i ladri sono le potenze nemiche, il sacerdote è la 
legge, il levita è i profeti, il Samaritano è il Cristo, le feri¬ 
te sono la disobbedienza, la bestia da soma è il corpo del 
Cristo, la locanda che riceve tutti coloro che vogliono en- 
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trare è la Chiesa, la promessa del Samaritano di tornare 
è la seconda venuta del Cristo» (In Lue. Hom., XXXIV). 

L'interpretazione che Origène ci fornisce come pro¬ 
veniente dagli «anziani», la ritroviamo precisamente in 
Ireneo, del quale sappiamo quanto sia grande la dipen¬ 
denza nei confronti dei Presbiteri, cioè dell'ambiente dei 
primi discepoli ebrei del Signore (A dv. hcer., IH, 17, 3). 
D’altronde, la riscontriamo altrove in Origène: «La sto¬ 
ria dell’uomo che discende da Gerusalemme a Gerico e 
cade sui briganti, è senza alcun dubbio la figura di Ada¬ 
mo decaduto dal Paradiso nell'esilio di questo mondo» 
(In Jos. Hom., VI, 4). «Gerico è il simbolo di questo mon¬ 
do. Adamo, cioè l'uomo, che discende da Gerusalemme 
a Gerico, cade sui briganti» (Comm. Mt., XVI, 9). 

Abbiamo dunque qui ima tradizione primitiva, ec¬ 
clesiastica, che risale senza dubbio ai discepoli del Si¬ 
gnore, e forse al Signore stesso. Almeno ima parabola è 
stata da lui spiegata agli apostoli, e la sua interpretazio¬ 
ne somiglia singolarmente a quella del nostro presbite¬ 
ro: è quella della zizzania: «Colui che semina è il Figlio 
dell'uomo, il campo è il mondo, la buona semenza sono 
i figli del regno, la zizzania sono i figli del maligno, il ne¬ 
mico è il diavolo, i mietitori sono gli angeli» (Mt., XHI, 
37-39) 9 . 

Ma a fianco di questa esegesi tradizionale, troviamo 
in lui un'esegesi gnostica delle parabole. Ed accade che 
in un caso privilegiato, quello della parabola dei lavora¬ 
tori della vigna, abbiamo la fortuna che Origène ci dia, 
successivamente, un'interpretazione «presbiterale», poi 
filoniana ed infine gnostica: «Guarda se puoi dire che la 
prima categoria è quella che ha avuto il suo inizio con 
la creazione del mondo e di Adamo; infatti il padre di 
f ami glia è uscito il primo mattino e, per così dire, ha as¬ 
sunto Adamo ed Èva per far loro coltivare la vigna della 
religione; il secondo gruppo è quello di Noè e della sua 

9 Origène scrive altrove: «Gli evangelisti non hanno scritto la spie¬ 
gazione che dà Gesù della maggior parte delle parabole» ( Comm. Mt., 
XIV, 12). Si può avere qui una tradizione orale. 
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alleanza; il terzo è quello di Abramo, con il quale è inte¬ 
so che bisogna contare gli altri patriarchi fino a Mosè; il 
quarto è quello di Mosè, dell’economia dell’Egitto e del¬ 
la Legislazione del deserto; l’ultimo è quello della paru- 
sia del Signore che arriva verso l'undicesima ora. Ora, è 
un solo Padre di famiglia che è uscito tante volte quante 
ne dice la parabola, cioè cinque, e che è venuto per le 
cose di qui, alfine di inviare nella vigna dei lavoratori, 
che non si lasciano confondere e che dispensano fedel¬ 
mente la parola della verità, ed è un solo Cristo che, a- 
vendo più volte accondisceso agli uomini, ha sempre di¬ 
sposto le cose dell'alleanza dei lavoratori» {Comm. Mt., 
XV, 32). È questa un'interpretazione di tipo presbitera¬ 
le, che del resto rappresenta indubbiamente il senso let¬ 
terale della parabola. 

Successivamente, in un passaggio molto curioso, O- 
rigène ci mostra in queste cinque vocazioni, le cinque 
tappe della vita spirituale, corrispondenti alla gerarchia 
dei sensi spirituali: «D tatto corrisponde alla prima al¬ 
leanza, perché la donna ha detto al serpente ciò che le 
aveva detto Dio: Non toccherete di questo albero ; l'odora¬ 
to corrisponde alla seconda, a causa di queste parole di 
Noè: Dio ha respirato un odore di soavità ; il gusto è desi¬ 
gnato in Abramo che, quando ricevette gli angeli alla 
sua tavola, offrì loro dei pani cotti sotto la cenere; l'udi¬ 
to corrisponde a Mosè, quando la voce di Dio si fece u- 
dire dal cielo; la vista, che è il più nobile di tutti i sensi, 
si riferisce alla venuta del Cristo, quando essi videro il 
Cristo con degli occhi felici» (XV, 33). Qui, il punto di vi¬ 
sta ellenistico, filoniano dei cinque sensi viene ad inter¬ 
ferire con il simbolismo biblico e suggerisce un'inter¬ 
pretazione morale assai artefatta. 

All’interpretazione di tipo morale (e filoniano) segue 
allora un'interpretazione di tipo anagogico (e gnostico), 
in cui Origène ritrova nella Scrittura le sue teorie sulla 
vita anteriore delle anime e del mondo angelico: «Qual¬ 
cuno chiederà perché non è soltanto agli oziosi, ma an¬ 
che a coloro che sono stati in piedi tutto il giorno, cioè 
durante tutto il tempo che precede l'undicesima ora, che 
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il padrone uscendo dice, verso l’undicesima ora: Perché 
state in ozio tutta la giornata? Io intuisco che vi è una 
dottrina segreta, relativa all'anima, nascosta qui, quan¬ 
do è detto che essi non facevano nulla per tutta la gior¬ 
nata fino all'undicesima ora, volendo, come affermano, 
coltivare la vigna e dicendo che nessuno li ha assunti... 
Infatti, se l'anima è creata contemporaneamente al cor¬ 
po, come possono essere stati in ozio per tutta la giorna¬ 
ta (cioè durante la totalità del tempo)? Che coloro ai 
quali questa idea dispiace ci dicano qual è questo tempo 
e quali sono queste ultime vocazioni» (XV, 35). 

E Origène espone la sua dottrina: egli osserva che vi 
sono dei luoghi fuori dalla vigna, e si domanda se que¬ 
sto luogo non sia quello delle anime non ancora inviate 
nei corpi: «Coloro che dicono: Non siamo stati assunti, 
hanno dunque una buona scusa, poiché meritano che gli 
si dia loro il salario di tutta la giornata. Così il padrone 
li ha assunti ed ha fatto rifluire il salario di tutta la gior¬ 
nata, poiché essi sono rimasti pazientemente in piedi tut¬ 
to il giorno ed hanno atteso che li si venisse ad assume¬ 
re alla sera» (XV, 35). Essi sono dunque pagati per pri¬ 
mi per aver pazientemente atteso 10 . 

Ma Origène vede bene che cosa questo senso può a- 
vere di traumatizzante, e termina con un'esegesi più sem¬ 
plice, che applica la parabola alla vita della Chiesa: «Do¬ 
po aver detto queste cose sulla parabola che stiamo 
spiegando, ecco che cosa ci viene ancora in mente, che 
può essere utile a coloro che sono troppo colpiti dall'in¬ 
terpretazione più profonda e più segreta (ànoppniToxÉpa). 
Diremo allora che il giorno è tutta la vita dell'uomo. Co¬ 
loro che sono chiamati già dall'infanzia a lavorare al 
servizio del regno di Dio, sono coloro che sono assunti 
all'aurora dal padre di famiglia. Coloro che hanno inco¬ 
minciato a servire Dio nella loro giovinezza sono i lavo¬ 
ratori della terza ora» (XV, 37). La stessa cosa è per gli 

10 NelTinterpretazione della parabola del Buon Samaritano, Origè¬ 
ne, dopo aver citato l’esegesi presbiterale, la modifica nelle sue vedute: 
l’albergatore è l'angelo (In Lue. Hom., XXXTV). 
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altri gruppi. E poiché viene tenuto conto del loro zelo e 
non del tempo, essi hanno la medesima ricompensa. «In 
questa interpretazione, la vigna è la Chiesa di Dio; il mer¬ 
cato e ciò che è fuori dalla vigna è quello che è fuori dal¬ 
la Chiesa». 

Questo esempio privilegiato ci mostra come, nell’o¬ 
pera di Origène, possono essere giustapposti dei tipi di¬ 
versi di esegesi. Bisogna dunque rinunciare all'idea di 
stabilire l’unità della sua ermeneutica, e discemere piut¬ 
tosto i filoni autentici dalle correnti estranee che vi si 
sono mescolate. 
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Libro Terzo 


IL SISTEMA DI ORIGÈNE 



La dottrina biblica di Origène è stata oggetto di po¬ 
chi lavori e quindi affrontiamo dei temi male esplorati. 
È il contrario per il suo sistema teologico, che è la parte 
della sua opera più studiata, e il rimprovero che si deve 
fare alla maggior parte dei lavori che trattano il nostro 
autore, quelli di De Faye, di Koch, di Cadiou, è di tratta¬ 
re esclusivamente di essa. Noi ci siamo sforzati di met¬ 
tere in risalto gli altri aspetti di Origène, la sua vita di 
predicatore e di catecheta, la sua scienza biblica, e stu¬ 
dieremo la sua mistica. 

Il suo sistema teologico non è che un aspetto di que¬ 
sta personalità così ricca, ma è un aspetto capitale. Ori- 
gène è il primo dei grandi teologi, perché è il primo ad 
aver fornito un tentativo di interpretazione coerente del- 
l'insieme del Cristianesimo. Il De Principiis è la prima 
delle Summe, prima di Giovanni Damasceno e prima di 
Tommaso d'Aquino. do v e ^ ^ ^ 

Il sistema di Origène è il dato rivelato presentato nel¬ 
la prospettiva di ima certa problematica, quella del me¬ 
dio platonismo. Come ogni teologia, comprende dunque 
due aspetti: uno è il mistero cristiano, l’altro è una certa 
struttura razionale. Numerosi interpreti di Origène han¬ 
no preteso che il suo sistema fosse in realtà un sistema 
filosofico platonico, in cui l’elemento propriamente cri¬ 
stiano era stato eliminato. Così De Faye, negando che e- 
gli abbia una teoria della redenzione; così Koch, conte¬ 
stando che la sua concezione della salvezza sia quella di 
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Paolo e vedendovi un puro idealismo; così Molland, ne¬ 
gando la sua escatologia. 

Da tutto questo, sembrerebbe che il sistema di Origè- 
ne sia ima branca del platonismo. Origène stesso rispon¬ 
de in anticipo a queste interpretazioni. Il De Principiis i- 
nizia con un’esposizione del contenuto della «tradizione 
apostolica», alla quale Origène afferma di aderire piena¬ 
mente. Questa preziosissima professione di fede com¬ 
prende l'affermazione del Dio unico, creatore di tutte le 
cose (.De Principiis, Prefazione, 4); del Cristo, nato dal 
Padre prima di ogni creatura, che ha rivestito un corpo 
simile al nostro, che è veramente morto e resuscitato; 
dello Spirito Santo, associato alla dignità del Padre e del 
Figlio. Questa professione di fede comprende ancora re¬ 
sistenza dell'anima, il giudizio, la resurrezione, la liber¬ 
tà, l'esistenza dei buoni e dei cattivi angeli, la creazione 
del mondo nel tempo, l'ispirazione della Scrittura, il suo 
senso spirituale. Tutto ciò costituisce un corpo di verità 
tradizionale, deposito della fede della Chiesa, che per O- 
rigène è l'essenziale. 

Ma, da una parte, questo dato rivelato ha bisogno di 
essere precisato. Del resto, a fianco di queste verità sicu¬ 
re, che siano direttamente rivelate o che siano definite 
dalla tradizione della Chiesa, vi è un certo numero di 
questioni che al tempo di Origène sono aperte, sulle qua¬ 
li la Scrittura non si spiega chiaramente e su cui i teolo¬ 
gi possono discutere. Origène ne indica qualcuna, di cui 
alcune possono stupirci, ma che ci aiutano a fissare lo 
stato dello sviluppo del dogma in quest'epoca. 

Vi è la questione di sapere se lo Spirito Santo è gene¬ 
rato ( 7 EVTIXÓ 5 ) o ingenerato (ccyÉvTjTo?); se l'anima trae la 
sua origine dalla trasmissione del seme o se ha un altro 
inizio, e se questo inizio è generato o ingenerato (òcyévn- 
xo^). Nella predicazione della Chiesa non si vede chiara¬ 
mente che cosa c'è stato prima di questo mondo e che 
cosa di sarà dopo (7); o ancora, quando gli angeli sono 
stati creati, qual è il loro numero e la loro condizione. 
Non vi sono tradizioni sul problema di sapere se il sole, 
la luna e gli altri viventi hanno un’anima ( 10 ). 
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Di conseguenza, l'atteggiamento di Origène sarà du¬ 
plice. Da ima parte, egli aderisce alla fede tradizionale; 
ma, dall’altra, «propone» delle opinioni che cercano di 
spiegarla. Queste opinioni egli le propone yuixvaaxiKóà;, a 
titolo di esercizio, insistendo sul loro carattere personale 
e quindi sulla completa libertà di accettarle o di respin¬ 
gerle. Potremo constatare che le questioni sulle quali in¬ 
siste di più saranno precisamente queste: problema del¬ 
l’origine dell’anima, problema dell’angelologia, problema 
delle fini ultime. Su tutte tali questioni, egli propone del¬ 
le soluzioni, attendendo che la Chiesa abbia definito i 
punti dogmatici. Per risolvere questi punti in particolare, 
farà appello alla filosofia del suo tempo, ma sottomet¬ 
tendola sempre al criterio superiore della Parola di Dio. 

Detto questo, come affrontare lo studio del suo siste¬ 
ma? Si potrebbe concepire l’esposizione della dottrina di 
Origène considerando successivamente i diversi aspetti 
del dogma cristiano e cercando di vedere che cosa ne ha 
pensato. È quello che fanno De Faye e Denis. Ma questo 
metodo ha l’inconveniente di non mettere in rilievo ciò 
che costituisce l’unità del pensiero di Origène. Il merito 
del libro di Hai Koch è di aver evidenziato l’intuizione 
centrale del sistema, che la dottrina della Pronoia e della 
Paideusis, della Provvidenza educatrice. Attraverso que¬ 
sta, Origène si colloca nella problematica del suo tempo. 

Infatti abbiamo visto, a proposito dell’ambiente filo¬ 
sofico, che il problema della Provvidenza è il centro del 
pensiero e della religione del II e IH secolo. Le grandi o- 
pere teologiche che precedono Origène sono ugualmen¬ 
te imperniate su questa nozione. È sufficiente citare la 
dottrina del Logos di Giustino, la teologia di Clemente, 
e soprattutto la concezione del Cristianesimo di Ireneo. 
Così la dottrina di Origène continua quella di questi dot¬ 
tori e, come la loro, esprime il dogma cristiano in fun¬ 
zione dell’ottica del suo tempo. L’errore di Koch è sola¬ 
mente di aver creduto che, pertanto, Origène non fosse 
che un filosofo. Origène non ha improntato la sua con¬ 
cezione della Provvidenza ad Albino, ma ha sottolineato 
nel Cristianesimo quello che corrisponde alla concezio- 
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ne filosofica della Provvidenza, come facciamo noi oggi 
esponendo il dogma del Corpo mistico, non improntan¬ 
dolo a Karl Marx, ma mettendo in evidenza quello che, 
nel Cristianesimo, risponde a Karl Marx. 

Tuttavia la Provvidenza non è la sola questione che 
è al centro del pensiero di Origène. Una seconda dottri¬ 
na gli è stata imposta, non dalla problematica generale 
del suo tempo, ma dalla lotta contro gli avversari che in¬ 
contriamo dappertutto in quell'epoca, gli gnostici: que¬ 
sta dottrina è quella della libertà umana. Questo aspetto 
è stato messo molto bene in rilievo da René Cadiou nel 
suo Introduction au système d’Orìgène: «La libertà - scri¬ 
ve (pag. 39) - diviene la legge più generale dell'univer¬ 
so». Non si tratta, infatti, solamente del problema di sa¬ 
per come conciliare la libertà umana con la prescienza 
divina, come se lo chiederebbero i filosofi del nostro tem¬ 
po. Origène va molto più lontano. Gli gnostici afferma¬ 
no che gli esseri creati hanno delle «nature» (<pòoei<;) dif¬ 
ferenti, spirituali, psichiche, materiali, che costituisco¬ 
no la gerarchia degli esseri e che sono sia inalienabili 
che inacquistabili, totalmente indipendenti dalla libertà 
e corrispondenti a delle creazioni diverse. 

È contro questa concezione che si definisce il pensie¬ 
ro di Origène. Egli combatte spesso la teorie delle qróoeu; 
gnostiche (Comm. Mt., X, 11; P. G., 860 B; Comm. Joh., 
n, 23; XX, 17; XXVIII, 21). E poiché queste cprxreic, nello 
gnosticismo costituiscono il mondo delle essenze, egli è 
portato a combattere l’idea di essenze diverse, di nature 
necessarie. Per lui, è la libertà a determinare l'essenza, e 
non ho bisogno di segnalare quanto questa teoria sia 
moderna. Alla partenza non esistono che due realtà: il 
Dio trinitario e delle libertà, delle persone spirituali, tut¬ 
te uguali. Queste libertà non sono determinate da alcu¬ 
na natura, ma sono loro a determinare le proprie nature 
attraverso le proprie libere scelte. Quello che le distin¬ 
gue da Dio è la loro mutabilità. 

Così Origène - e questa è la caratteristica di un gran¬ 
de sistema - riconduce tutto il suo pensiero a due dati: 
una Provvidenza benefica, delle creature libere. Nella 
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sua dottrina, assolutamente tutto deriverà da questi due 
princìpi. Le persone spirituali, essendo libere e mutevo¬ 
le sara nn o capaci di decadimento e infatti cadranno. 
L'universo sarà ima conseguenza di questa caduta, ima 
sistemazione in funzione dei diversi gradi di decadi¬ 
mento. Tutta la storia mostrerà allora come Dio, rispet¬ 
tando queste libertà, cioè non agendo mai per contrasto 
ma per persuasione (noaSeuoi^), potrà ricondurre, attra¬ 
verso innumerevoli eoni, la totalità della creazione spiri¬ 
tuale alla sua unità primitiva, com'era all'inizio, in mo¬ 
do da restaurarla totalmente. Quando tutti i XoyiKoi sa¬ 
ranno sottomessi nuovamente al Aóyoq, quest'ultimo 
porterà la loro sottomissione al Padre. 

Tale è la prospettiva generale di questa costruzione, 
grandiosa e semplice ad un tempo. ÀU'intemo di questa 
prospettiva, ove si riconoscono dei tratti platonici come 
quello della preesistenza di un mondo celeste delle ani¬ 
me, ma di cui si noterà che mira a colmare le lacune 
che restavano aperte a quell'epoca, vedremo inserirsi i 
primi frammenti di sintesi teologica costituiti prima di 
Origène. Li abbiamo visti elaborarsi nel corso del II se¬ 
colo. Il primo è la teologia del Logos, primo sforzo di ri¬ 
flessione trinitaria, ove il Logos è concepito innanzitut¬ 
to nella sua relazione con il Cosmo. In Origène la teoria 
del Logos è molto ricca, ma poco originale nei suoi 
princìpi, collegandosi completamente alla tradizione an¬ 
teriore. Essa corrisponde ad una concezione della storia 
della salvezza individuale o collettiva come assimilazio¬ 
ne progressiva dell’uomo al Logos, ad immagine del 
quale è stato creato. 

Il secondo tema è quello della redenzione vista co¬ 
me vittoria sulle potenze. Questo aspetto è quasi total¬ 
mente misconosciuto dai commentatori di Origène. In¬ 
fetti egli li mette in difficoltà nella sistematizzazione che 
vogliono fare del suo pensiero. Tuttavia, in lui è fonda- 
mentale. Ed è ancora un retaggio della tradizione del II 
secolo, di cui abbiamo visto l'importanza in Giustino, A- 
tenagora o Taziano. In Origène è in rapporto con lo svi¬ 
luppo dell’angelologia. 
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Nella nostra esposizione, seguiremo le grandi tappe 
dello sviluppo del piano provvidenziale, osservando che 
questa concezione del Cristianesimo come storia santa è 
profondamente biblico. Studieremo innanzitutto l'origi¬ 
ne del mondo a partire dalla caduta delle creature spiri¬ 
tuali preesistenti dopo il Logos. Poi considereremo l'in¬ 
tervento del Logos nel mondo con la sua discesa fra gli 
no mini e la sua vittoria sulle potenze. 

Infine, studieremo la restaurazione progressiva di 
tutta la creazione spirituale attraverso gli eoni successi¬ 
vi. Strada facendo, incontreremo i diversi problemi che 
Origène affronta. Ma è importante constatare che egli li 
affronta indirettamente rispetto a questa prospettiva pe¬ 
dagogica, ed è così che avremo più possibilità di pene¬ 
trare il loro vero senso. 

Per lo studio del sistema di Origène l'opera centrale 
è, naturalmente, il De Prìncipiis. Tale opera comprende 
quattro parti: Dio e le creature spirituali, la caduta e il 
mondo, la libertà e la restaurazione, la Scrittura. Ne se¬ 
guiremo le grandi divisioni. Dopo il De Prìncipiis, i lavo¬ 
ri più importanti sono i primi libri del Commentario su 
San Giovanni, in particolare per quanto concerne la dot¬ 
trina del Logos, il Commentario su San Matteo, il Contra 
Celsum, il Trattato della Preghiera (De Oratione), le Ome¬ 
lie su Geremia. Altrove, Origène si mantiene general¬ 
mente sul piano della fede comune e fa soltanto delle al¬ 
lusioni passeggere alle proprie teorie. I Commentari su 
San Giovanni e su San Matteo saranno particolarmente 
preziosi per verificare il testo latino del De Prìncipiis, o- 
ve possiamo sempre sospettare Rufino di aver addolcito 
il suo autore 1 . 


1 De Fave. Origène, IH, «La Doctrine»; Denis, La Philasophie d'O- 
rigène; Hai Kocn, Pronoia et Paideusis, Cadiou, Introduction au système 
d Origène; C uhnaim . La pensée d’Origène; H.-Ch. Puech, La théologie trini- 
taire d'Origène; David Amand, Fatalisme et liberté dans l’antiquité grecque, 
pp. 275-325. 
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Capitolo I 


COSMOLOGIA 


11 mondo si presenta a Origène come comprendente 
una grandissima varietà di condizioni: «In questo mon¬ 
do, certi esseri sono chiamati supercelesti (imepoupa- 
via), cioè stabiliti in dimore felici e rivestiti di corpi ce¬ 
lesti e luminosi; e fra di essi vi sono numerose differen¬ 
ze: l’Apostolo stesso dice che ima cosa è la gloria del so¬ 
le, un'altra la gloria della luna, un'altra ancora la gloria 
delle stelle e che “ogni stella differisce dall’altra in lumi¬ 
nosità”. 

«Altri esseri sono chiamati terrestri e fra loro, cioè 
fra gli uomini, la differenza non è piccola: gli uni sono 
barbari, gli altri greci; gli uni civilizzati, gli altri selvaggi; 
certi, sin dalla loro nascita, sono di bassa condizione, in 
stato servile e ricevono un’educazione da schiavi e sono 
sottomessi a dei padroni, a dei prìncipi o a dei tiranni, 
altri ricevono un’educazione da uomini liberi; certuni 
hanno buona salute, altri sono infermi sin dall’infanzia. 
Vi sono, d’altronde, delle potenze invisibile alle quali è 
stata affidata la cura di governare le cose della terra; ed 
anche fra esse vi è non poca differenza. Quanto agli ani¬ 
mali senza parola {muta = bXoyoi), agli uccelli ed ai pe- 
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sci, è inutile impostare delle questioni al loro riguardo, 
poiché non devono essere considerati come fini a se stes¬ 
si (principalia = fiToujiévax;), ma come relativi ( consequen- 
tia = ÒKoXoùtkix;)» (De Prìncipiis, II, 9, 3). 

Questo testo del De Prìncipiis ci fornisce il punto di 
partenza della speculazione di Origène: la constatazione 
empirica dell'ineguaglianza delle condizioni delle creatu¬ 
re spirituali. Possiamo notare, già dall’inizio, due tratti. 
Da una parte, per lui non esistono veramente che le per¬ 
sone spirituali: esse sole sono create prìncipaliter (cfr. I, 
2, 2). Il suo universo è un mondo di libertà. Il resto ha 
un'esistenza secondaria. D'altro canto, vediamo che il 
mondo delle creature spirituali contiene tre categorie 
principali: gli abitanti della regione che è al di sopra del 
cielo, cioè gli astri; gli abitanti della terra, che sono gli 
uomini di diverse condizioni; infine le potenze buone o 
cattive che presiedono alle cose umane. Tutto questo, O- 
rigène lo propone yu^vacraKcà;: infatti abbiamo visto che 
questi problemi rientrano nelle questioni discusse. Tut¬ 
tavia essi ci mettono in ima visione del Cosmo che è 
quella del medio platonismo, particolarmente di Albino. 

Ora, questo Cosmo «variato» pone degli interrogati¬ 
vi. Tutto è stato fatto da Dio. Di conseguenza, in ciò che 
è stato fatto non vi è nulla di ingiusto né di fortuito (n, 
9, 4). Ma questa infinita varietà di esseri, come può es¬ 
sere ritenuta interamente giusta? Tutto ciò, dice Origè¬ 
ne, sicuramente non si può spiegare con lmtelligenza e la 
parola umana, ma bisogna invocare supplicando il Ver¬ 
bo stesso, saggezza e giustizia, che è il Figlio unico di 
Dio, affinché, attraverso la sua grazia che si spande sui 
nostri sensi, si degni di illuminare le cose oscure, aprire 
quello che è chiuso, manifestare le cose segrete (4). 

Origène qui dichiara dunque uno dei grandi misteri 
della sua teologia. L’affermazione formale che questo 
mondo variato è opera di un Dio unico e buono si urta 
contro l'obiezione degli gnostici, come egli stesso ci di¬ 
ce: «Quando diciamo che il mondo, disposto nella sua 
varietà, è stato fatto da Dio che noi affermiamo buono e 
giusto, molti hanno l'abitudine di farci un'obiezione (e 
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soprattutto coloro che, appartenendo alla scuola di Ba- 
silide, di Valentino e di Marcione, sostengono che vi so¬ 
no diverse nature (qróoeis) di anime): come si concilia la 
giustizia di Dio, creatore del mondo, con il fatto di dare 
ad alcuni ima dimora nei cieli, e non solo una dimora 
migliore ma un rango superiore, assegnando agli uni i 
principati, ad altri le potestà, ad altri le dominazioni, ad 
altri ancora i seggi importanti dei tribunali celesti, ad 
altri di brillare dello splendore scintillante delle stelle? 
E, per dirla in una parola, se al Dio creatore non man¬ 
cano né la volontà e né la potenza di compiere un'opera 
buona, quale può essere il motivo per cui, creando delle 
nature spirituali, egli stabilisce gli uni in un grado più e- 
levato, gli altri in gradi inferiori?» (Il, 9, 5)? 

Possiamo rilevare che questa incompatibilità delle 
gerarchie di fatto, che non corrispondono alle gerarchie 
spirituali dei meriti, forse ci fornisce ima delle ragioni 
per le quali Origène attribuisce poca importanza all’a¬ 
spetto istituzionale nell’ordine della gerarchia ecclesia¬ 
stica, che è un riflesso della gerarchia angelica. Consta¬ 
tiamo, una volta di più, la straordinaria unità del suo 
pensiero. In ogni caso, Origène osserva che lo stesso 
problema dell’ineguaglianza delle condizioni si pone an¬ 
che - ed in maniera più evidente - nel mondo degli uo¬ 
mini: 

«Gli gnostici obiettano, a proposito di ciò che avvie¬ 
ne sulla terra, che gli uni hanno la fortuna di una nasci¬ 
ta più felice, come, per esempio, colui che è il figlio di A- 
bramo e nasce in seguito alla promessa, o colui che na¬ 
sce da Isacco e Rebecca e che, ancora nel seno, soppian¬ 
ta il fratello e, prima di essere nato, si dice amato da 
Dio. Allo stesso modo, uno nasce fra gli Ebrei, presso i 
quali trova l'istruzione della Legge divina, un altro fra i 
Greci, che sono anch’essi saggi e uomini di grande cul¬ 
tura, ma un altro ancora nasce fra i negri, che hanno l'a¬ 
bitudine di nutrirsi di carne umana, o presso gli Sciti, 
presso i quali il parricidio è riconosciuto dalla legge, o 
presso gli abitanti del Tauro, che mettono a morte gli 
stranieri» (n, 9, 5). 


253 



Gli gnostici concludono: «Se questa grande diversità 
di cose e questa varietà delle condizioni umane, ove la li¬ 
bertà non vi ha parte (infatti nessuno sceglie da se stesso 
dove, in quale paese o in quale condizione nascerà), se 
dunque non è determinata dalla diversità della natura 
delle anime, in modo che un'anima cattiva è destinata 
ad una nazione cattiva ed un'anima buona ad una na¬ 
zione buona, che altro rimane se non pensare che queste 
cose sono determinate dal caso e dalla fortuna?» (Il, 9, 
5). Perciò, se non è la libertà che decide le condizioni e 
le nature, bisogna che sia il caso, o la diversità delle na¬ 
ture come gli gnostici la concepiscono. Ma la cosa è 
molto grave perché, dice Origène, «se noi accettiamo 
questa soluzione, non si potrà più credere che il mondo 
sia fatto da Dio, né governato dalla sua Provvidenza e, 
di conseguenza, non si potrà più attendere un giudizio 
di Dio secondo le azioni di ciascuno»: non vi è più né 
Provvidenza né merito, e ciò equivale a dire che le due 
tesi essenziali di Origène sono eliminate (vedere anche 

I, 8, 2). 

Già si intravede come Origène è condotto verso la 
sua teoria della preesistenza e dell’uguaglianza anterio¬ 
re degli spiriti in rapporto all'esistenza del mondo. Per 
lui, è il solo modo di conservare la giustizia di Dio e la 
libertà: ogni differenza di condizione nel mondo avrà il 
suo principio nei meriti e nei demeriti anteriori. Ecco il 
testo fondamentale: «Quando Dio ha creato all’inizio (èv 
cpxn) quello che ha voluto creare, vale a dire le nature 
dotate di ragione QuoyiKa), non ha avuto altro motivo di 
creare che Se stesso, cioè la sua propria bontà. Poiché è 
Egli stesso la causa di ciò che doveva essere creato e 
poiché in Lui non vi era varietà alcuna, né cambiamen¬ 
to, né impossibilità, ha creato quelli che ha creato tutti 
uguali e simili» (n, 9, 6). 

Appare qui un primo aspetto del pensiero di Origè¬ 
ne: la preesistenza degli spiriti tutti uguali. L’attuale te¬ 
sto del De Principiis non sviluppa questo aspetto dell'o- 
rigenismo, ma è verosimilmente perché Rufino lo ha mi¬ 
nimizzato. È invece sicuramente il pensiero di Origène, 
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perché non solo gli è attribuito dai suoi avversari (Giu¬ 
stiniano, Ep. ad Mennam, Mansi, IX, 513 B. C.), ma gli 
stessi suoi discepoli gli rimproverano questa testi. Koe- 
tschau cita un passaggio di Gregorio di Nyssa, ove vede 
ima citazione testuale di Origène: «Le anime sono pree¬ 
sistite (jrpoùcpecrHXvai) in una forma di vita propria, come 
ima specie di popolo» (De. Hom. Op., 28; De Prìncipiis, 
I, 8, 4; vedere anche De An. et Res., P. G., XLVI, 112 C). 
D'altronde, il testo di Rufino allude di frequente a que¬ 
sta dottrina. 

Tutti gli spiriti sono dunque uguali originariamente. 
Ma, al tempo stesso, sono liberi: «Le creature razionali, 
come abbiamo mostrato spesso, sono dotate della facol¬ 
tà del libero arbitrio» (II, 9, 6). Origène ha consacrato 
tutto un libro del De Prìncipiis, il terzo, alla dottrina del 
libero arbitrio; egli ne stabilisce la realtà attraverso l'ana¬ 
lisi dell’azione libera, mostrando che è ima conseguenza 
della ragione, poiché l’uomo non è determinato dalle 
imm agini (cpavTamai) e può accordare o no il suo assen¬ 
so (cTOYKaràttecns). Pertanto non si devono accusare gli 
avvenimenti esteriori. Ogni occasione di peccato non 
comporta necessariamente il peccato. Nessun uomo è 
necessariamente peccatore, come nessuno è inconverti¬ 
bile. Del resto, la libertà è la condizione stessa del valore 
dell'atto umano, ciò che lo rende degno di merito o di 
demerito (IH, 1, 2-5). 

La libertà, però, comporta essenzialmente una certa 
mutabilità: «La libertà ha spinto ciascuno sia a progre¬ 
dire (jtpoKOTn) attraverso l'imitazione di Dio, sia a deca¬ 
dere per la negligenza» (II, 9, 6). Origène precisa il con¬ 
cetto qualche riga prima: «Poiché le nature razionali che 
sono state fatte all’inizio sono state create, mentre pri¬ 
ma non esistevano, per il fatto stesso che non esistevano 
ed hanno incominciato ad essere, esse sono necessaria¬ 
mente cangianti e mobili, perché, qualunque sia la virtù 
comunicata alla loro sostanza, essa non appartiene loro 
per natura, ma era stata data da Dio. Ciò che esse sono, 
dunque, non lo possiedono per se stesse, ma è un dono 
di Dio. Ora, tutto quello che è stato dato può essere tol- 
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to e ritirarsi. La causa di questo ritiro sarà dovuta al fat¬ 
to che il movimento dell'anima non è rettamente indi¬ 
rizzato. Infatti, il creatore ha accordato agli spiriti da 
lui creati dei movimenti volontari e liberi, affinché si ap¬ 
propriassero del bene conservandolo con la loro volontà. 
Ma il torpore ( desidia ) e l’inerzia nello sforzo di conser¬ 
vare il bene e l'allontanamento e la negligenza delle cose 
migliori, hanno dato origine al ritirarsi del bene. E usci¬ 
re dal bene non è altro che stabilirsi nel male. E ne con¬ 
segue che nella misura in cui uno si allontana dal bene, 
nella stessa misura si stabilisce nel male» (n, 9,2). 

Vediamo apparire una teoria della libertà molto rile¬ 
vante. Lo spirito creato è ricevuto perpetuamente da Dio. 
La sua esistenza è un progresso continuo. Esso non co¬ 
stituisce una natura particolare, è trascendente a tutte 
le nature poiché è immagine di Dio. Ma la sua differen¬ 
za radicale con Dio è che i beni che Dio possiede per na¬ 
tura, esso li possiede per grazia. Bisogna dunque rap¬ 
presentarsi lo spirito creato come un dio in perpetuo di¬ 
venire. La sua esistenza è perciò una crescita continua, 
attraverso la quale non si arresta mai allo stadio in cui è 
arrivato, ma, per la sua libertà, si apre perpetuamente a 
delle grazie nuove. Esso è pura azione di grazia. 

Ma se cessa di restare aperto alla grazia, o se vuole 
fermarsi ad uno stadio particolare, o se per stanchezza 
o timore dello sforzo si arresta e smette di aprirsi a dei 
nuovi beni; o ancora, se non continua a rimanere intera¬ 
mente rivolto verso Dio ma vuole essere sufficiente a se 
stesso, in quel momento diviene una natura, una qròciQ, 
ima realtà determinata 2 . Ritroviamo dunque, al princi¬ 
pio stesso della caduta, la legge che abbiamo incontrato 
nella teologia della storia, quando abbiamo visto il po¬ 
polo ebreo rifiutarsi di rinunciare al suo passato: lo spi¬ 
rito è progresso ed il male è, per definizione, rifiuto del 
progresso. 

Questo progresso è così fondamentale per la costitu- 

2 Origène le chiama Vi)%cu^ anime, perché sono degli esseri «raf¬ 
freddati» (yexpoiiq) (De Principiò, n, 8, 3). 
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zione dell’anima, che continua nella vita eterna. Qui, O- 
rigène annuncia Gregorio di Nyssa: «Così, attraverso l'o¬ 
perazione continua in noi del Padre, del Figlio e dello 
Spirito Santo che si esercita in ciascun grado della pro¬ 
gressione, è a mala pena che talvolta possiamo contem¬ 
plare la vita beata in cui, quando sarà possibile perve¬ 
nirvi dopo molteplici lottè, dobbiamo dimorare in modo 
che mai alcuna sazietà di questo bene si impadronisca 
di noi, ma quanto più percepiamo di questa beatitudine, 
più il suo desiderio in noi si dilata e aumenta, nella mi¬ 
sura in cui con sempre più ardore e comprensione affer¬ 
riamo ed aderiamo al Padre, al Figlio ed allo Spirito San¬ 
to. E se talora la sazietà prende qualcuno di coloro che 
sono stabiliti al più alto grado, non penso che venga su¬ 
bito rifiutato e cada, ma che è necessario che si ravveda 
poco a poco, e poco a poco ritrovi lo stato che aveva 
perduto con la sua negligenza» (I, 3, 8). 

Arriviamo qui al principio fondamentale della co¬ 
smologia di Origène: le nature libere sono necessaria¬ 
mente mutevoh; la diversità delle nature ha il suo prin¬ 
cipio nella diversità delle loro scelte: «Secondo i movi¬ 
menti della sua libertà, ogni spirito che ha più o meno 
dimenticato il bene, è stato trascinato verso il contrario 
del bene, che è il male. È da questo che il creatore sem¬ 
bra aver tratto i princìpi e le cause della varietà e della 
diversità, in modo che secondo la diversità degli spiriti, 
cioè delle creature razionali, egli ha creato un mondo 
variato e diverso» (n, 9, 2; cfr. Comm. Mt., XH, 41; De 
Principiti, n, 1, 1). Questa caduta colpisce la totalità del- 
I le creature spirituali, con la sola eccezione, come vedre¬ 
mo, dell'anima preesistente del Cristo (I, 8, 3). Essa dà 
la nascita alle diverse nature spirituali: gerarchie angeli¬ 
che, corpi celesti, condizioni e razze umane. Questa ca¬ 
duta è uno dei misteri nascosti della Scrittura (In Gen. 
Hom., XV, 5; Contra Celsum, V, 29). 

Un testo precisa molto bene il suo pensiero: «Prima 
degli eoni, tutti gli spiriti (vóeq) erano puri, demoni, ani¬ 
me ed angeli, servendo (Aa.Tot>pyoùvTE<;) Dio e adempien¬ 
do ai suoi comandamenti. Il diavolo, che era uno di lo- 
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ro, avendo il libero arbitrio, volle opporsi a Dio e Dio lo 
rigettò. Tutte le altre potenze caddero con lui, e quelle 
che avevano molto peccato divennero dèmoni, quelle 
che avevano peccato meno divennero angeli, quelle il 
cui peccato era ancora più lieve divennero arcangeli: e 
così ciascuno ottenne la sua parte secondo la propria col¬ 
pa. Rimanevano le anime, che non avevano peccato ab¬ 
bastanza per diventare dei demoni, né erano abbastanza 
leggeri per essere angeli. Dio ha dunque fatto il mondo 
presente e legato l'anima al corpo per punirla. Infatti 
non è perché Dio bada alle persone che ha fatto di tutte 
le creature spirituali, che erano di una sola natura, una 
un dèmone, l’altra un angelo, l’altra un uomo, ma se¬ 
condo il peccato di ciascuna. Se non fosse così, e se le a- 
nime non preesistessero, come troveremmo certi ciechi 
dalla nascita senza aver peccato e degli altri che non 
hanno fatto niente di male?» (I, 8,1). 

Altrove Origène spiega che la consumazione delle 
cose avrà luogo quando tutto sarà sottomesso al Figlio: 
«La fine, infatti, è sempre simile all'inizio. E perciò, co¬ 
me la fine di tutto è una sola, così l'inizio di tutto deve 
essere considerato uno; e come vi è un’unica fine per una 
moltitu din e, così, a partire da un unico inizio, vi sono 
state numerose varietà e diversità, che di nuovo per la 
bontà di Dio, per la sottomissione al Cristo e per l'unità 
dello Spirito Santo, sono ricondotte ad una fine unica 
che è simile all’inizio. Intendo dire la varietà di tutti co¬ 
loro che sono in cielo, sulla terra e negli inferni. In que¬ 
ste tre cose tutto l’universo è significato, vale a dire colo¬ 
ro che, a partire da un unico inizio, condotti in maniera 
diversa, ciascuno secondo la varietà dei suoi movimenti, 
sono stati disposti in diversi ordini secondo i loro meri¬ 
ti. Infatti la bontà non appartiene loro per natura, come 
è il caso di Dio, del suo Cristo e dello Spirito Santo. 

«A seguito della loro colpa, non essendo continua- 
mente attenti a se stessi, sono decaduti più o meno ra¬ 
pidamente e ad un grado più o meno grande. E a parti¬ 
re da questa causa, per il giudizio divino che è propor¬ 
zionale ai movimenti migliori o peggiori di ciascuno e 
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secondo il loro merito, uno otterrà nel mondo futuro il 
rango di angelo, o una potenza principale o una potestà 
(è^ouoxa) su qualcuno, o un trono su coloro che sono 
retti o la signoria su dei servitori. Coloro che non sono 
completamente decaduti saranno condotti e aiutati (oì- 
Kovopxa Kaì pori-fteia) da quelli di cui abbiamo parlato. E 
così, senza dubbio, la razza umana sarà costituita, in 
questo mondo unificato, da coloro che sono sottoposti 
ai principati, alle potestà, ai troni ed siile dominazioni, 
talvolta anche al posto di queste ultime. 

«Bisogna sapere, infine, che alcuni di quelli che so¬ 
no decaduti da questo unico principio, di cui abbiamo 
parlato, si sono abbandonati a tanta indegnità e malizia 
che non solo sono stati considerati indegni dell’istruzio¬ 
ne e della formazione con cui la razza umana nella car¬ 
ne è aiutata dalle virtù celesti, ma, al contrario, sono di¬ 
ventati avversari che si oppongono a coloro che si fanno 
istruire» (I, 6, 2; cfr. I, 8, 4). 

La varietà delle creature comprende dunque tre ca¬ 
tegorie principali che corrispondono alla divisione pao- 
lina: da ima parte ci sono quelli meno decaduti che a- 
vranno la funzione di governare e aiutare coloro che so¬ 
no inferiori: sono le ccdestia, angeli ed astri, che Dio as¬ 
socia alla sua opera. Qui possiamo osservare che Rufino 
ha falsato il pensiero di Origène, facendogli dire che «al¬ 
cuni sono rimasti nel principio» (I, 6, 2), mentre il testo 
greco non dice niente di simile, e questo ci permette di 
correggere I, 8, 3, di cui non abbiamo il testo greco. Per 
Origène, la caduta è universale. 

La seconda categoria è quella di coloro che sono in 
mezzo, i «terrestria», la razza degli uomini, che vengono 
aiutati e che, attraverso questo aiuto, possono essere re¬ 
stituiti alla beatitudine. La terza categoria è infine quel¬ 
la dei cattivi angeli che non sono suscettibili di guari¬ 
gione (per lo meno in questo mondo), e che al contrario 
cercano di disturbare gli uomini. Vediamo subito come 
questa visione del mondo si armonizza con il problema 
spirituale. Origène ci mostrerà ogni anima presa fra un 
buono ed un cattivo spirito. È la questione del discemi- 
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mento degli spiriti. Cosmologia e spiritualità corrispon¬ 
dono esattamente allo stesso schema. 

Per Origène la descrizione di questo cosmo spiritua¬ 
le è uno dei grandi misteri della Scrittura. È lui che è .fi¬ 
gurato tramite le diversità dei popoli e la diversità delle 
tribù. Leggiamo nel Commentario su Matteo: «Elevare il 
nostro spirito dopo aver parlato di Israele e delle dodici 
tribù, in modo da parlare dei dodici ordini della razza 
delle anime, di cui le più eccellenti sono disposte al som¬ 
mo e le altre, allineate in undici parti, sono al secon¬ 
do grado, tutto questo è al di sopra delle nostre forze» 
(Comm. Mt., XV, 24). 

Le Omelie sul Levitico riprendono il tema: «I dodici 
[pani] mi sembrano contenere la figura della totalità del¬ 
la creazione spirituale: i grandi ordini della creazione 
spirituale sono, infatti, considerati in numero di dodici, 
la cui figura era nelle dodici tribù» {In Lev. Hom., XHI, 
4). Del resto, la diversità dei popoli comporta ugual¬ 
mente un simbolismo: «Quando il Cristo ha detto di es¬ 
sere venuto verso le pecore perdute della casa di Israele, 
questo deve essere compreso per una razza di anime 
che è chiamata Israele» {De Principiis, IV, 3, 8). Gli Egi¬ 
ziani e i Babilonesi, a loro volta, figurano altre razze 
(IV, 3, 9). Queste differenti razze di anime occupano 
delle dimore diverse, di cui Origène vede la figura nella 
Scrittura: «Come vi è una Gerusalemme ed una Giudea 
celeste, così è possibile che vi siano dei luoghi vicini a 
questi che siano chiamati Egitto, Babilonia o Tiro e che 
le anime o i prìncipi di questi luoghi, se ve ne sono che 
vi abitano, siano chiamati Egiziani, Babilonesi o Tiri» 
(IV, 3, 9; cfr. In Jer. Hom., XXI, 2; In Ez. Hom., n, 14; 
XH, 2; In Gen. Hom., XV, 5; In Jos. Hom., XXT1T, 4). 

Fra queste diverse categorie non vi sono dei compar¬ 
timenti stagni. Esse sono dei gradi di decadenza: quan¬ 
do uno si solleverà, passerà nella gerarchia superiore e, 
inversamente, potrà cadere in quella inferiore. E poiché 
il libero arbitrio resta sempre il principio essenziale, 
con l'amore di Dio, e non è mai abbandonato, queste a- 
scensioni e queste cadute saranno sempre possibili. Ori- 
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gène continua: «Penso che fra coloro che sono sotto¬ 
messi alle potenze malvagie, alle dominazioni ed ai co- 
smocratores, in un mondo o attraverso numerosi mondi, 
alcuni, molto rapidamente, praticando il bene e volendo 
uscire fuori di se stessi, completeranno l'umanità» (I, 6, 
3)3. Rufino dice solamente: «Si convertiranno alla bon¬ 
tà». Ma la sua stessa traduzione aggiunge più avanti: 
«Da ciò ne consegue che ogni natura razionale può, pas¬ 
sando da un ordine all'altro, pervenire, traversandoli, 
ciascuno a tutti e da tutti a ciascuno, nella misura in cui 
ognuno, secondo i suoi movimenti, riceve degli accresci¬ 
menti vari di colpe o di progressi tramite la propria li¬ 
bertà» (I, 6, 3). 

Incontreremo numerose applicazioni di questo prin¬ 
cipio, in particolare per ciò che concerne le missioni di 
angeli che diventano uomini, come Giovanni Battista, e 
la salvezza dei demoni che prima ridivengono uomini e 
poi angeli, nell'attesa del ritorno all'unità primitiva. 

Quale rapporto c'è fra questa caduta dei XoYiicà ed il 
mondo dei corpi? Questo è imo dei problemi di ogni co¬ 
smologia. Per Origène, il corpo non fa parte della natu¬ 
ra di alcun essere, poiché non ha natura. Il suo pensiero 
sembra essere questo. Originariamente, tutti gli spiriti 
sono interamente incorporei. Con la caduta, tutti rive¬ 
stono dei corpi. Ma la caduta non consiste, come per 
Platone o Plotino, nel discendere verso il sensibile. La 
corporeità non è cattiva (Contra Celsum, HI, 42). In Ori- 
gène non vi è una condanna del corpo, ed è un punto 
molto importante perché risponde alla principale obie¬ 
zione dei platonici contro l'Incarnazione (Contra Cel¬ 
sum, IV, 14-15). H suo pensiero è completamente orien¬ 
tato contro coloro che condannano i corpi e vi vedono il 
principio del mede. H male è nella sola volontà (Contra 
Celsum, IV, 65). La corporeità è dunque legata non al 
male, ma alla diversità: «La diversità del mondo non 
può sussistere senza corpo» (II, I, 4). D’altronde, questi 
corpi sono proporzionati alla decadenza. Essi sono an- 

3 Vedere anche De Principiis, IV, 3, 10. 
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che un castigo; ma ogni castigo è per Origène un mezzo 
per risollevarsi. 

La corporeità è perciò una conseguenza della cadu¬ 
ta. Essa dovrà un giorno cessare, e l'apocatastasi sarà 
un ritorno alla pura spiritualità. La resurrezione non sa¬ 
rà pertanto negata, ma rappresenterà solamente ima tap¬ 
pa nella via del ritorno alla spiritualità: il corpo glorioso 
è un grado intermedio fra il corpo terrestre e animale e 
lo stato di puro spirito (vedere Koch, pag. 37). Questo è 
chiaramente affermato in una citazione che fa Gerola¬ 
mo e che Koetschau integra nella sua edizione: «Tutte le 
creature razionali, incorporee e invisibili, se diventano 
negligenti decadono poco a poco in piani inferiori, e se¬ 
condo la natura dei luoghi ove si espandono assumono 
dei corpi, ad esempio prima dei corpi eterei, poi dei cor¬ 
pi aerei, poi, quando si accostano nelle vicinanze della 
terra, sono rivestite di corpi più grossolani ed infine, in 
ultimo luogo, sono legate a delle carni umane» (I, 4, 1). 

A tal riguardo, possiamo prendere l’esempio partico¬ 
lare dei corpi celesti, di cui non abbiamo detto nulla par¬ 
lando della diversità delle creature del mondo. Origène 
inizia con il ricordare che «per loro propria natura, tut¬ 
te le creature razionali sono incorporee» (I, 7, 1). Egli 
stabilisce subito, attraverso la Scrittura, che le stelle e 
gli astri sono dei viventi: è detto, infatti, che essi ricevo¬ 
no dei comandamenti del Signore, cosa che non è possi¬ 
bile che a degli esseri dotati di ragione ( ib .). Conclude 
allora: «Il sole, la luna e gli altri astri sono dei viventi. 
Ora, come noi uomini siamo stati rivestiti dei nostri 
corpi a causa di certi peccati, dei nostri corpi che sono 
spessi e opachi, così i luminari del cielo hanno ricevuto 
questo o quel corpo, in modo che brillino più o meno, e, 
al contrario, i dèmoni sono stati rivestiti di corpi aerei, 
a causa di peccati più gravi» (I, 7, 3). Sebbene questi 
corpi siano di etere, sono pur sempre materiali; così a- 
spirano anch’essi ad essere liberati. Pertanto accettano 
«di essere sottomessi alla vanità, a causa della rivelazio¬ 
ne dei figli di Dio » (Romani , VOI, 20). 

Abbiamo tuttavia lasciato da parte una questione. 
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che è quella dell'origine della materia. Su questo pianto, 
il pensiero di Origène è confuso. 0 più esattamente, poi¬ 
ché i capitoli che possediamo sull'argomento (n, I e 2) 
esistono solo nella traduzione di Rufino, è difficile e- 
strame il vero pensiero di Origène. Rufino gli fa dire che 
solo la Trinità è incorporea e che è molto difficile am¬ 
mettere che le creature razionali possano essere assolu¬ 
tamente senza materia. Questo però appare in contrad¬ 
dizione con la sua tesi della preesistenza di tutte le crea¬ 
ture razionali allo stato di puri spiriti e del loro ritorno 
finale a questa condizione. Sembra piuttosto che Origè¬ 
ne abbia ammesso non ima creazione della materia nel 
tempo, ma un'esistenza eterna della materia come mate¬ 
ria prima. 

Ritroviamo allora la concezione di Albino, che fa 
rientrare la materia fra gli òpx 0 ^- In effetti Origène spie¬ 
ga che Dio ha creato i ÀoyiKÓc in numero definito, e che 
ha ugualmente creato la misura di materia necessaria 
aU’omamento del cosmo: «Sono queste le cose che sono 
state create all’inizio, cioè prima di tutto» (II, 9, 1); que¬ 
sta materia è la materia «prima» suscettibile di prendere 
la forma di tutte le specie di corpo (II, 1, 4), sia il corpo 
grossolano di quaggiù che lo splendore dei corpi celesti 
di cui sono rivestiti gli angeli di Dio ed i figli della resur¬ 
rezione (II, 2, 2). Essa non è stata creata prìncipaliter, 
ma per consequentiam (n, 2, 2). 
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Capitolo II 


ANGELOLOGIA 


Abbiamo visto qual'era l’origine del cosmo e della sua 
diversità, e come Origène aveva risposto ai problemi po¬ 
sti dalla gnosi. Il mondo con la sua varietà di esseri, con 
la materia, non è un ordine cattivo, opera di un demiur¬ 
go; è un ordine secondo, organizzato da Dio, a partire 
dalla realtà del peccato in vista della restaurazione delle 
creature spirituali nella loro integrità. Questo è chiara¬ 
mente esposto all’inizio del II Libro del De Principiò : 

«Dio ha dispensato così ogni cosa [in questa crea¬ 
zione divenuta diversa per la diversità dei movimenti di 
coloro che sono decaduti daU’unità primitiva], in modo 
che ogni spirito o anim a non sia forzata ad agire per co¬ 
strizione contro la sua volontà, ma solo secondo il movi¬ 
mento del suo libero arbitrio - altrimenti la sua libertà 
sembrerebbe essergli tolta (cosa che distruggerebbe l’es¬ 
senza stessa della sua natura) -, ed i diversi movimenti 
del suo volere siano ordinati convenientemente e util¬ 
mente nella coerenza di un unico universo ove gli uni 
hanno bisogno di essere aiutati, gli altri possono aiuta¬ 
re, altri ancora suscitano delle lotte e delle tentazioni a 
coloro che progrediscono, grazie ai quali lo zelo di que- 
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sti ultimi appare più provato e la stabilità nello stato re¬ 
cuperato dopo la vittoria è più ferma, avendola ottenuta 
a prezzo di difficoltà. 

«Dunque, sebbene disposta in diversi uffici, la situa¬ 
zione dell’universo intero non deve tuttavia essere com¬ 
presa come dissonante e discordante, ma, come il no¬ 
stro corpo è imo per l’adattamento delle diverse membra 
ed è contenuto da un'anima unica, così io penso che bi¬ 
sogna considerare il mondo intero come un vivente im¬ 
menso e gigantesco, che mantenuto, come da una sola 
anima, dalla potenza e dal Logos di Dio» (II, 1, 2). 

Ritroviamo in questo testo l'idea incontrata già pri¬ 
ma, e che precisiamo adesso, di questa organizzazione 
del cosmo da parte di Dio, in vista della restaurazione 
delle libertà attraverso l'accordo delle diverse creature. 
Osserviamo anche che questa concezione del cosmo co¬ 
me un grande vivente è vicina allo stoicismo e ci mostra 
un cosmo stoico sotto un cielo platonico. 

Tale concezione del mondo dopo la caduta come un 
cosmo ordinato, è frequente in Origène: «La causa della 
diversità fra le creature razionali non trae la sua origine 
dalla volontà o dal giudizio del creatore, ma dalla deci¬ 
sione della propria volontà. Dio, al quelle è sembrato giu¬ 
sto disporre le sue creature secondo il proprio merito, 
ha rivolto la diversità di queste persone verso l'unità di 
un solo mondo, ornato di questi diversi spiriti, come u- 
na casa unica, ove devono dimorare non solo dei vasi d'o¬ 
ro e d'argento, ma anche di legno e di argilla, gh uni per 
l’onore, gli altri per la bontà» (II, 9, 6). 

Un solo principio comanda questa disposizione del 
mondo: Dio, perseguendo un solo fine che è quello di 
portare le creature spirituali a ritornare liberamente ver¬ 
so Lui, dispenserà tutte le cose in vista di questo risulta¬ 
to. Si servirà dei migliori, cioè degli angeli, per aiutare i 
meno buoni, associandoli alla sua opera e domandando 
loro di attendere, per gioire essi stessi della piena beati¬ 
tudine, di aver aiutato prima gh altri. Peraltro, lascerà 
talvolta i cattivi sprofondare nel male. Indurirà il cuore 
del Faraone. Infatti egli sa che presentare loro il bene sa- 


266 



rebbe prematuro. Seguendo l'imniagine di Origène, biso¬ 
gna lasciar maturare l’ascesso, e anche aiutare la sua ma¬ 
turazione, affinché possa guarire. Se il peccato è venuto 
da ima sazietà del bene (icópo<;), da un bisogno di cam¬ 
biamento, bisognerà così per alcuni creare una sazietà 
nel male, lasciarglielo gustare, se lo vogliono, fino a quan¬ 
do, stancandosene, ritornino da se stessi verso il bene. 

Perciò il peccato appare talvolta come una via verso 
la salvezza, perché ciò che occorre è che le anime ritor¬ 
nino liberamente verso Dio. Dio è come un saggio medi¬ 
co che adopera i mezzi adatti, secondo delle vedute più 
profonde delle nostre. Ma coloro dai quali pensa di non 
poter trarre nulla durante il mondo presente, e la cui 
salvezza è rimessa ad uno dei mondi seguenti, vengono 
da Lui utilizzati in questo mondo per mettere alla prova 
i santi (In Num. Hom., XHI, 7). Così tutto serve in que¬ 
sta economia, in questo cosmo organizzato da Dio. 

Vedremo poi come si opera progressivamente que¬ 
sta reintegrazione di tutta la creazione spirituale. Per il 
momento, quello che ci interessa è la gerarchia delle fun¬ 
zioni nel cosmo e come Dio si serve di alcune sue crea¬ 
ture per agire sulle altre. Si tratta della questione degli 
angeli che hanno ricevuto la missione di governare sugli 
uomini, e dei demoni che hanno il permesso di metterli 
alla prova. 

In un capitolo del De Principiti, Origène raggruppa i 
testi che li riguardano, poi stabilisce che le diversità pro¬ 
vengono dai meriti anteriori (I, 5, 3). Più precisamente, 
mostra come i diversi ministeri dei buoni angeli sono le¬ 
gati ai loro meriti: «Penso che non bisogna ritenere che 
è per un caso che ad un tale angelo è affidato un deter¬ 
minato compito, per esempio a Raffaele quello di curare 
e di guarire, a Gabriele la cura dei mortali. Bisogna pen¬ 
sare che questi compiti non sono meritati da ciascuno 
altrimenti che per i propri meriti e lo zelo e le virtù che 
hanno manifestato prima della creazione di questo 
mondo. Poi, questo o quel genere di funzione è stata af¬ 
fidato a ciascuno nell’ordine arcangelico; altri hanno 
meritato di essere iscritti nell’ordine degli angeli e di la- 
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vorare sotto questo o quell'arcangelo, capo e principe 
del suo ordine» (I, 8, 1). 

Ma se in Origène l'origine degli angeli deriva dal si¬ 
stema, lo studio delle loro funzioni si collega itila tradi¬ 
zione. Incontreremo spesso questo doppio aspetto nel 
nostro autore. Origène integra nel suo sistema un impor¬ 
tante settore della teologia del Cristianesimo primitivo. 

Se l'angelologia tiene poco posto nell’Antico Testa¬ 
mento, per contro giuoca un ruolo eminente nell'Evan- 
gelo. Come ha ben osservato Gerhard Kittei, gli angeli 
che circondano Gesù, dall’Annunciazione alla Resurre¬ 
zione, sono la testimonianza della presenza di Dio in 
Lui 1 . Essi infatti costituiscono la liturgia celeste che cir¬ 
conda con una perpetua lode la beata Trinità. Sono il 
vero cielo, che non è un luogo materiale, ma l'insieme 
della creazione spirituale beatificata. La loro presenza 
nell'Evangelo, in contrasto con la loro assenza nell'Anti¬ 
co Testamento, è uno degli aspetti dell'Incarnazione co¬ 
me Epifania del Verbo di Dio. Del resto, anche l'Evange- 
lo attesta l'esistenza di spiriti malvagi. Dalla Tentazione 
alla Passione, l'opera del Cristo appare, al di là delle ap¬ 
parenze visibili, come un conflitto con il principe di que¬ 
sto mondo e i suoi angeli, che si esaurisce, dopo la loro 
apparente vittoria del Venerdì Santo, con la disfatta de¬ 
finitiva al mattino di Pasqua. L'esistenza degli angeli e 
dei dèmoni è dunque un dato dogmatico essenziale. 

La teologia aveva incominciato ad elaborare questo 
fatto dogmatico prima di Origène. Bisogna qui far posto 
alla teologia ebraica 2 . Se l'Antico Testamento, salvo ne¬ 
gli ultimi libri (Tobia, Daniele), dà poco spazio agli an¬ 
geli, per contro il pensiero religioso ebraico contempo¬ 
raneo all'era cristiana ha molto speculato su di essi. Que¬ 
sto è vero per una parte delle Apocalissi palestinesi, ove 
troviamo la concezione di numerose categorie angeli¬ 
che. La più elevata è quella dei «sette angeli che cammi- 

1 Theolog. Wòrterbuck, art. àyyEXoq, pag. 84. 

2 Frey, L’angéblogie juive au temps de Jésus-Christ, Rev. Se. Phil. 
ThéoL, 1911, pag. 75. 
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nano davanti alla gloria del Santo » {Tobia, XII, 15). Il 
Libro di Enoc enumera questi sette arcangeli (XX, 1-4). 
Al di sotto, le diverse categorie degli angeli sono prepo¬ 
ste a diverse funzioni; esse presiedono alla vita della na¬ 
tura {Hen., LX, 12) e sono incaricate di missioni presso 
gli uomini (Jub., IV,n 23). 

La teologia del Nuovo Testamento, in particolare 1 ’E- 
pistola di Giuda (I, 9), l’Epistola ai Galati, l’Apocalisse di 
San Giovanni, integrano bene gli elementi di questa teo¬ 
logia 3 . In un’altra sfera. Filone d'Alessandria assegnerà 
un posto considerevole agli ayyEA,oi, intermedi airi fra il 
Logos e l’uomo, e utilizzerà certi dati della teologia elle¬ 
nistica che conosce anch'essa, in quest'epoca, una «de¬ 
monologia» molto sviluppata 4 . A loro volta i primi scrit¬ 
tori cristiani, a partire sia dal dato rivelato che della teo¬ 
logia ebraica, elaboreranno tutta un’angelologia che si 
ritrova in particolare presso Giustino, Erma, Atenagora 5 . 


I. GLI ANGELI DELLE NAZIONI 


Per Origène l'azione degli angeli si esercita innanzi¬ 
tutto non nella creazione - questa è J una teoria ellenistica 
che rifiuta - ma nell’amministrazione del cosmo. Questa 
è una dottrina che egli aveva ricevuto sia dalla teologia 
ebraica che dalla rivelazione cristiana, e che si ritrova 
anche nel pensiero religioso dei Greci. Per Enoc vi sono 
degli angeli preposti al sole, alla lima, alle stelle ( XT.TTT , 
2), altri vigilano sui venti, le nebbie, la rugiada, la piog¬ 
gia (LX, 21). Il Libro dei Giubilei parla degli angeli dello 
spirito del fuoco (XIV, 18) e dell'angelo delle acque 
(XVI, 5); ed i quattro animali dell’Apocalisse sono, per 
P. Allo, gli angeli incaricati di amministrare il cosmo. 

3 M. Dibelius, Die Geisterwelt im Glaubett des Paulus, 1909. 

4 Cumont, les anges du paganisme, Rev. Hist. Relig., 1915, p. 157. 

3 Andres, Die Engelkhre der Griechischert Apologeten des III Jahr., 

1914. 
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Anche Atenagora pensa che Dio ha rimesso agli an¬ 
geli V ammini strazione del mondo visibile: «U creatore e 
il demiurgo del mondo, Dio, per l’intermediazione del Ver¬ 
bo che viene da Lui, ha ripartito e ordinato gli angeli, af¬ 
finché essi si occupino degli elementi, dei cieli, del mondo 
e di ciò che è in esso, e della loro armonia» (Apoi., 10). 

La stessa dottrina si ritrova nella filosofìa greca con¬ 
temporanea a Origène. Albino scrive: « Esistono altre di¬ 
vinità per ciascuno degli elementi: ve ne sono nell’etere, 
nel fuoco, nell’aria e nell’acqua. Queste divinità hanno 
ricevuto il dominio di tutte le cose sublunari e terrestri » 
(Ep., XV, 7). 

Origène è l’eco di queste concezioni: «Degli angeli 
presiedono a tutte le cose, sia alla terra e all'acqua che 
all'aria e al fuoco, cioè presiedono agli elementi. Essi so¬ 
no anche degli strumenti per il Logos nell'amministra¬ 
zione di tutti gli animali, delle piante, degh astri e anche 
del cielo» (In Ger. Hom., X, 6). Abbiamo qui la conce¬ 
zione degli angeli degh elementi e di quelli delle diverse 
parti del cosmo. Altrove si parla delle «virtù che presie¬ 
dono alla terra ed alla germinazione degh alberi, che vi¬ 
gilano affinché le fontane ed i fiumi non inaridiscano, 
che hanno cura delle piogge, dei venti, degh animali ter¬ 
restri e marini e di tutto queho che nasce dalla terra» 
(In Jos. Hom., XXH, 3). 

Celso ha dunque torto a rimproverare ai cristiani di 
non venerare i Sainoveq che presiedono aha vita della 
natura: «Anche noi diciamo che non è senza il controllo 
di amministratori invisibili, non solo di ciò che produce 
la terra, ma anche di ogni sorgente di acqua e di aria, 
che la terra porta ciò che è prodotto dalla natura, e che 
l’acqua zampilla e scorre nelle sorgenti e nelle fontane, e 
che l’aria è conservata incorrotta e vivifica coloro che la 
respirano; ma noi non chiamiamo dèmoni questi esseri 
invisibili» (Contra Celsum, Vili, 31; Koetschau, 246- 
247). La sola differenza fra i cristiani- e Celso è nel fatto 
che i cristiani chiamano «angeli» questi protettori 6 , ed 

fì Contra Celsum, V, 4 e 12. 
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anche, dirà più lontano Origène, che essi li venerano, ma 
senza rendere loro un culto (vedere anche In Num. Hom., 
IX, 11; In Ez. Hom., IV, 2). 

Queste funzioni relative al cosmo sono quelle degli 
angeli di grado più basso. In un settore più elevato, Ori- 
gène pensa che gli angeli presiedano alle società ed alle 
persone umane, e che partecipino anche all'azione della 
Provvidenza, non solo nel Cosmo, ma anche nella sto¬ 
ria 7 . La prima di queste questioni è quella degli angeli 
delle nazioni, che occupa un posto particolarmente im¬ 
portante nel suo pensiero. Qui ancora, egli è l'eco della 
tradizione anteriore, che appare con un testo dei Settan¬ 
ta: « Quando l'Altissimo aggiudicò alle Nazioni la loro e- 
redità, fissò i limiti dei popoli secondo il numero degli 
angeli di Dio» {Deut., XXX3I, 8). L'ebraico porta «... se¬ 
condo il numero dei bambini di Israele ». Ma questa tra¬ 
duzione, che è ima vera interpretazione teologica, è sta¬ 
ta all'origine di tutta una tradizione. Il Testamento di 
Nephtali riporta che prima della dispersione dei popoli. 
Michele chiese ad ogni nazione di scegliersi un angelo. 
Daniele ed Enoc ci mostrano Michele incaricato del po¬ 
polo di Israele, ma vedremo più avanti un'altra tradizio¬ 
ne in cui Iahweh stesso si è riservato il suo popolo. È a 
questa dottrina che bisogna collegare, sembra, i settanta 
pastori di Enoc (LXXXIX), che sono gli angeli preposti 
ai popoli pagani 8 . 

Origène ha ripreso questa tradizione appoggiandosi 
sul testo dei LXX: «In questo punto, ove noi parliamo 
delle nature intellettuali, non conviene tacere quello che 
ci riguarda, noi uomini, che siamo chiamati animali ra¬ 
zionali; e non bisogna omettere per negligenza che an¬ 
che riguardo a noi sono nominati differenti ordini, quan¬ 
do è detto che la parte del Signore, il suo popolo, è Gia¬ 
cobbe, e la parte della sua eredità è Israele, e che la par- 

7 Questa ripartizione dei ministeri è beninteso legata, per Origène, 
ai meriti degli angeli nella loro vita anteriore (De Principiis, I, 8,1; In Jos. 
Hom., XXIII, 3). 

8 Oscar Cullmann ritrova questa dottrina negli fitpxovta; e gli è^ot)- 
oiot di san Paolo (Christus und die Zeit, pp. 169-186). 
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te degli angeli sono le altre nazioni, perché, quando l'Al¬ 
tissimo divise le nazioni e disperse i figli di Adamo, sta¬ 
bilì limiti delle nazioni secondo il numero degli angeli 
di Dio» (De Prìncipiis, I, 5, 2; vedere anche IV, 3, 11). 

Attraverso tutta la sua opera, Origène confermerà 
che ogni nazione è affidata ad un angelo protettore: «Cer¬ 
ti pastori devono essere considerati come degli angeli a 
cui sono affidati gli uomini. E ciascuno di essi si preoc¬ 
cupava e vigilava per sorvegliare coloro che gli erano 
stati affidati, ma avevano bisogno di aiuto affinché le 
nazioni che erano state loro assegnate fossero ben gui¬ 
date. È a loro che l'angelo è venuto ad annunciare la na¬ 
scita di Gesù e la venuta del vero pastore» (In Lue. Hom., 
XTTT ). Origène interpreta allegoricamente l’apparizione 
degli angeli ai pastori di Betlemme e vede in essi la figu¬ 
ra degli angeli pastori del popolo, che lottano faticosa¬ 
mente contro l’idolatria nelle genti che erano state loro 
affidate ed a cui l’epifania di Gesù apporta un immenso 
soccorso (vedere anche In Ger. Hom., V, 2; Comm. Joh., 
Xm, 50; Koetschau, 278, 29-32) 9 . 

Questa concezione origenista di origine ebraica si è 
trovata ad incontrare una dottrina ellenistica, e per Ori- 
gène sarà l’occasione di precisare la sua concezione della 
storia. Il paganesimo degli ultimi secoli si era trovato in 
presenza di un problema complesso. Da ima parte l'aspi¬ 
razione monoteista andava aumentando. Dall’altra, il co¬ 
smopolitismo metteva in contatto le culture tradizionali 
delle diverse nazioni. Questo incontro sfocia in una vi¬ 
sione delle cose in cui i due elementi sono accostati. Vi è 
un Dio supremo unico, ma ogni nazione ha le sue pro¬ 
prie divinità che sono dei 8od|ioveq. Così si trovano conci¬ 
liati monoteismo e politeismo. 

La questione aveva però anche un aspetto politico: 
come la religione romana rispettava la diversità dei culti 
locali all’interno di una religione universale, così l'Impe- 

9 Comm. Cant., Ili; Baehrens, 258, 32; In Ez. Hom., XIII, 1; 
Baehrens, 440-442; Comm. Mt., XI, 16; Klostermaim, 60-23; XVII, 23; Klo- 
stermann, 647,26. 
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ro romano rispettava la diversità delle nazioni all'inter¬ 
no deWimperium romanum. Perciò il mondo politico, co¬ 
me lo conosce la Roma di allora, appare come il riflesso 
del mondo celeste con la sua gerarchia di divinità ed è 
considerato come partecipante alla sua immutabilità 10 . 
Questa unione troverà la sua perfetta espressione in 
Giuliano l’Apostata: «/ nostri autori dicono che il De¬ 
miurgo è il Padre e il Re comune a tutti gli uomini; che 
egli ha distribuito i popoli a degli dèi direttori delle nazio¬ 
ni e delle città, di cui ciascuno governa la parte che gli è 
toccata, in una maniera conforme alla propria natura... 
Tutti i popoli riproducono la natura delle divinità che li 
dirigono » ( Contr. Gal., 115 D). I culti nazionali sono l'e¬ 
spressione della venerazione di ogni nazione per i pro¬ 
pri dèi. 

È a partire da questa concezione che vediamo, già 
dalla fine del secondo secolo, Celso combattere l'univer- 
salismo cristiano, rimproverandogli il suo carattere rivo¬ 
luzionario: «Quando gli Ebrei, che formano una razza 
particolare ed hanno delle leggi stabilite per la loro regio¬ 
ne, le osservano ancora adesso e conservano un culto di 
cui io non apprezzo il valore, ma che è tradizionale (nà- 
tpiov), fanno delle cose simili agli altri uomini, che se¬ 
guono gli usi ancestrali, qualunque essi siano. Mi sem¬ 
bra che sia così non solo perché è venuto in mente di sta¬ 
bilire certe leggi per gli uni, certe altre per gli altri, e che 
bisogna conservare ciò che è stato stabilito dalla comu¬ 
nità, ma anche perché è normale che le parti della terra, 
che sono state all’origine assegnate le une ad un sorve¬ 
gliante (ènójtTris), le altre ad un altro, e divise secondo le 
loro prefetture, siano sempre amministrate in questa ma¬ 
niera. Ed in ogni popolo il culto è stato compiuto retta- 
mente, fatto in modo che piaccia a questi sorveglianti. È 
empio disfare le leggi stabilite già dall'origine secondo i 
paesi » (Contra Celsum, V, 25). 

Celso difende il particolarismo ebreo contro l'umver- 

10 Su tutto questo, vedere Erik Peterson, Der Monotheismus ah po 
litisches Problem, Leipzig, 1935, pp. 50-81. 
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Stilismo cristiano, in nome della tradizione. Si può dire 
di lui quello che Bidez dice di Giuliano: «Egli associa l'i¬ 
dea nazionale e l'idea conservatrice. Ciascuno è tenuto a 
professare la religione del suo paese. La religione degli 
Ebrei è nazionale e tradizionale. Si tratta di difenderla 
contro i rivoluzionari cristiani. Egli si oppone alle ten¬ 
denze intemazionali e all'idea di progresso che noi dob¬ 
biamo al Cristianesimo» 11 . 

È questa concezione che Origène combatte mostran¬ 
do che la divisione delle nazioni e la loro ripartizione 
fra gli angeli, che ne è la conseguenza, non rappresenta 
la situazione primitiva, ma è una conseguenza del pec¬ 
cato. L’umanità all'inizio è stata una, la dispersione è un 
castigo. E perciò il Cristianesimo, restaurando l'unità, non 
va contro l'ordine naturale istituito primitivamente da 
Dio, ma al contrario lo ristabilisce. 

La ripartizione delle nazioni fra gli angeli è accostata 
ad un altro episodio, quello della torre di Babele e della 
rottura dell'unità primitiva dell'umanità, il cui segno era 
l'unità linguistica. Tale è la sostanza della risposta di O- 
rigène a Celso: «Qui io lo vorrei interrogare, lui e quelli 
che la pensano come lui. Chi è che ha distribuito in prin¬ 
cipio le parti della terra, le uni ad un ispettore, le altre ad 
un altro? Se le partì della terra non sono state distribuite 
da uno solo, ciascuno ha dunque ottenuto la sua terra 
per caso. Questo è assurdo e sopprime la Provvidenza. 
Non sembra che Celso abbia visto le ragioni nascoste 
(jiuoxiKà) di questa distribuzione, alla cui conoscenza i 
Greci si sono accostati, quando insegnano che alcuni di 
quelli che chiamano dèi si sono disputati il possesso del¬ 
l'Attica. Ma noi, noi diciamo che Mosè, profeta e vero a- 
doratore di Dio, ha parlato di questa divisione delle partì 
della terra nel Deuteronomio (XXXII, 9). E lo stesso Mo¬ 
sè ne parla anche nel libro intitolato Genesi: Tutta la ter¬ 
ra non aveva che una lingua ed una bocca. Quando essi 
lasciarono l’Oriente, trovarono una pianura nella regione 
di Sennaar e vi abitarono » (Contra Celsum, V, 29). 

11 Vie de Julien, pp. 38-309. 
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Questa ragione «nascosta» della distribuzione dei po¬ 
poli, Origène la spiega così: «Ecco come bisogna inten¬ 
dere la cosa. Tutti, sulla terra, avevano una sola lingua, 
e per tutto il tempo che furono uniti fra loro, conserva¬ 
rono la lingua sacra, e non lasciarono l'Oriente, fin tan¬ 
to che ebbero pensieri di luce ed illuminati dall'irraggia¬ 
mento eterno della luce. Ma quando si allontanarono 
dall'Oriente, avendo dei pensieri contrari all'Oriente, tro¬ 
varono ima pianura nella regione di Sennaar... e vi abi¬ 
tarono. Poi vollero raccogliere dei materiali e unire al 
cielo quello che per natura non può essergli unito, al fi¬ 
ne di penetrare nelle cose immateriali tramite le cose 
materiali... Allora, a seconda di quanto si erano più o 
meno allontanati dall'Oriente, furono abbandonati a de¬ 
gli angeli più o meno cattivi, fino a quando avessero e- 
spiato la loro imprudenza; gli angeli imposero loro cia¬ 
scuno la propria lingua e li condussero nelle diverse re¬ 
gioni della terra, secondo quello che meritavano: gli uni 
in una regione torrida, gli altri in una regione glaciale 
per punire con il freddo i suoi abitanti; gli uni in un pae¬ 
se fertile, gli altri in un paese incolto» (Contro. Celsum, 
V, 30). 

Possiamo vedere il senso dell'episodio. L'Oriente, nel¬ 
la lingua dei Padri, è sia il Cristo, oriens ex alto, e sia il 
paradiso piantato ad orientem. Poiché gli uomini si era¬ 
no allontanati dal Cristo, che li manteneva in una esi¬ 
stenza paradisiaca, Dio, per punirli, li ha messi sotto la 
direzione degli angeli: la diversità delle lingue, le diver¬ 
sità degli abitanti sono anch'esse dei castighi. Non corri¬ 
spondono dunque ad un ordine eterno. 

In questo passaggio, rimane ambigua una questione. 
Si parla di angeli più o meno «cattivi». Abbiamo detto 
prima che Dio aveva affidato le nazioni a dei buoni an¬ 
geli. Qui si tratta ancora di questi buoni angeli, incari¬ 
cati di punire e correggere le nazioni? O si tratta di an¬ 
geli cattivi? Origène ha individuato l’ambiguità, e vi fa 
allusione nelle Omelie sui Numeri : «Come certi nomi di 
popoli e di re che leggiamo nelle Scritture sono senza 
alcun dubbio in rapporto con i cattivi angeli o le potestà 
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avverse, così si deve riferire ai santi angeli ed alle pote¬ 
stà benefiche quello che viene detto sulla pietà del popo¬ 
lo» (In Num. Hom., XI, 4). 

Origène è così portato a concepire tuia dualità di an¬ 
geli per ogni nazione. Da una parte ogni nazione ha il 
suo angelo protettore: «Infatti non è permesso credere 
che dei cattivi angeli presiedano a ciascuna provincia e 
che queste stesse provincie e regioni non siano affidate 
a dei buoni angeli» (In Lue. Hom., XIII). Però essa ha 
anche il suo angelo cattivo. È lui che è stato incaricato 
da Dio di punirla ed è a lui che si deve l’invenzione della 
lingua e della civilizzazione di ogni popolo? Oppure, se-, 
condo la concezione del Libro di Enoc, poiché Dio aveva 
affidato le nazioni a degli angeli, alcuni fra loro hanno 
tradito? La cosa non viene detta chiaramente. Comun¬ 
que sia, è sicuro che all’origine dell’idolatria ci sono 
questi cattivi angeli delle nazioni. Sono loro che hanno 
voluto farsi adorare al posto del Dio unico. 

In un curioso passaggio, Origène ci mostra le diver¬ 
se scienze occulte caratteristiche di ogni nazione, come 
scienza del loro «proprio principe»: «Per sapienza dei 
prìncipi di questo mondo, noi intendiamo per esempio 
quella che gli Egiziani chiamano la loro filosofia segreta 
e occulta, l'astrologia dei Caldei, le promesse degli Indù 
relative alla scienza dell’Altissimo e le molteplici opinio¬ 
ni dei Greci sulla divinità. Così noi leggiamo, nelle San¬ 
te Scritture, che vi sono dei "prìncipi” in ciascuna na¬ 
zione: ad esempio leggiamo in Daniele che vi è un certo 
principe del regno dei Persiani ed un altro del regno dei 
Greci, che il contesto mostra chiaramente non essere uo¬ 
mini, ma potenze. Anche nel profeta Ezechiele il princi¬ 
pe di Tiro appare chiaramente come ima potenza spiri¬ 
tuale. Questo e altri prìncipi di questo mondo, hanno 
ciascuno le loro scienze ed insegnano i loro dogmi e le 
loro diverse opinioni» (De Principiti, DI, 3, 2). 

Con quale disegno fanno questo? Origène non pensa 
che sia con lo scopo di nuocere, ma che è nel pensiero 
che queste dottrine sono vere. Le potenze di questo mon¬ 
do sono i nostri angeli delle nazioni: «Certe potenze spi- 
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rituali hanno ottenuto in questo mondo la presidenza di 
determinate nazioni, ed è per tale motivo che sono chia¬ 
mate prìncipi di questo mondo» (IH, 3, 3). 

Ma questo principato sulle nazioni dato agli angeli 
dopo Babele, tanto agli angeli buoni quanto ai cattivi - e 
sia che questi ultimi abbiano ricevuto tale missione da 
Dio oppure che siano dei buoni angeli sviati - finisce in 
ogni caso con la venuta del Cristo. Egli è infatti questo 
Oriente che aveva il principato sull'umanità «primiti¬ 
va», che aveva dato il principato agli angeli quando le 
nazioni erano state disperse e che ne riprende il posses¬ 
so con la sua venuta. Appare così il legame fra il Cristia¬ 
nesimo e l’universalismo. Per Origène si tratta di un u- 
niversalismo religioso ed escatologico. Con il Cristo è 
apparso il mondo nuovo, ove tutti gli uomini sono riuni¬ 
ti nell’unità mistica del Cristo. L'ordine politico che corri¬ 
sponde alla diversità delle nazioni, e che non è per Ori- 
gène un ordine naturale, è ormai superato. E questo 
spiega perché Origène si disinteressa completamente al¬ 
la questione politica. 

A tal proposito, è da osservare che per lui poliarchia 
e politeismo sono solidali, e rappresentano il mondo pa¬ 
gano decaduto. La monarchia è ima realtà escatologica 
legata al monoteismo. L’unità di questa umanità non 
può essere che escatologica. È questa concezione che, 
come ha mostrato Peterson (Monotheismus al s politi- 
sches Problem, pag. 71), Eusebio farà scendere sul piano 
temporale, vedendo la realizzazione terrestre del regno 
di Dio nell'unità politica del mondo di Costantino e nel¬ 
la pace romana. Il monoteismo qui diventa un problema 
politico. 

Per tornare agli angeli delle nazioni, essi reagiscono 
in maniera diversa alla venuta del Cristo ed allo spode¬ 
stamento che ne è la conseguenza. I buoni angeli lo ac¬ 
colgono con entusiasmo. Da tanto tempo penavano, e 
con così poco frutto, nelle nazioni pagane. E a loro che 
gli angeli della natività annunciano la venuta di Gesù: 
«Certi pastori devono essere considerati come degli an¬ 
geli a cui sono affidati gli uomini... Avendo tutti bisogno 
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di aiuto affinché le nazioni che erano loro affidate fos¬ 
sero ben governate, l'angelo è venuto ad annunciare la 
nascita di Gesù e la venuta del Vero Pastore. Ad esem¬ 
pio, vi era un pastore di Macedonia che aveva bisogno 
del soccorso di Dio. Per tale motivo un Macedone è ap¬ 
parso a Paolo. I pastori hanno bisogno della venuta del 
Cristo. La discesa di Cristo del mondo fu ima grande 
gioia per coloro a cui era stata affidata la cura degli uo¬ 
mini e delle nazioni. L'angelo che governava le cose del¬ 
l'Egitto ha tratto grande vantaggio dalla discesa del Cri¬ 
sto dal cielo, affinché gli Egiziani divenissero cristiani... 
Perché prima della venuta del Cristo, i buoni angeli po¬ 
tevano ben poco per l'utilità di coloro che avevano in 
custodia. Quando l’angelo degli Egiziani aiutava gli Egi¬ 
ziani, a mala pena un proselito credeva in Dio» (In Lue. 
Hom., XIII; vedere Comm. Joh., XII, 50). 

Ma è completamente diverso per i cattivi angeli, per 
i «prìncipi di questo mondo». Origène non esclude che 
alcuni di essi abbiano allora potuto convertirsi. Egli ve¬ 
de la figura di ciò nella conversione del centurione di Ca¬ 
farnao: «Se il funzionario reale è rimmagine di qualche 
potenza fra i prìncipi di questo mondo, e suo figlio lo è 
del popolo che è specialmente sotto la sua potenza, e, 
per così dire, della sua parte, bisogna esaminare se la 
sua malattia non è la sua cattiva disposizione, malgrado 
la volontà del principe, e Cafarnao la figura della regio¬ 
ne ove dimorano coloro che gli sono sottomessi. Infatti 
io penso che, anche fra i "prìncipi", alcuni, colpiti dalla 
potenza di Gesù e dalla sua divinità, si sono rifugiati 
presso di lui ed hanno protestato nei confronti di coloro 
che dovevano amministrare. Se gli uomini fanno peni¬ 
tenza e passano dall'incredulità alla fede, esiteremmo a 
dire la stessa cosa delle potenze?... Per me, penso che è 
accaduto persino agli arconti, che si sono convertiti alla 
venuta del Cristo, poiché alcune città o popoli interi 
hanno accolto ciò che riguarda il Cristo più volentieri 
che la maggior parte» (Comm. Joh., XIIT, 59; Koetschau, 
290-291). Ritroviamo qui l'idea, cara a Origène, della 
possibilità di conversione per gli angeli malvagi. 
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Ma rimane il fatto che questa non è che un'eccezio¬ 
ne, e che i «prìncipi delle nazioni» si sono levàti contro 
il Cristo che li spodestava. Riprendendo il passaggio ove 
Origène parla dei «prìncipi delle nazioni» e delle loro di¬ 
verse scienze, egli continua così: «Quando questi rìderò 
Nostro Signore e Salvatore che prometteva ed annun¬ 
ciava la sua venuta nel mondo in vista di distruggere 
tutte le dottrine della falsa gnosi, qualunque fossero, su¬ 
bito, ignorando chi fosse nascosto in lui, gli tesero delle 
trappole: Astiterunt reges terree et principes convenerunt 
in unum adversus Dominum ed adversus Christum eius. 
È perché aveva la conoscenza di queste insidie e di ciò 
che tramarono contro il Figlio di Dio, quando crocifis¬ 
sero il Signore della Gloria, che Paolo dice che noi par¬ 
liamo di una saggezza, che non è quella dei prìncipi del 
secolo, i quali, se avessero conosciuto il Signore della glo¬ 
ria, non lo avrebbero crocifisso » (De Prìncipiis, m, 3, 2). 

Questo concetto è ripreso in modo molto più chiaro 
in un altro passaggio: «E nel Cristo che si compie que¬ 
sta parola della Scrittura: La tua discendenza riceverà in 
eredità le città dei nostri nemici... Così la collera si impa¬ 
dronì degli angeli che tenevano tutti i popoli sotto le lo¬ 
ro dominazioni (Deut., XXXII, 9). Infatti il Cristo, al 
quale suo Padre aveva detto: Chiedimi, ed io ti darò in e- 
redità le nazioni, nel togliere loro la potestà e la domina¬ 
zione che avevano sui loro popoli, eccita la collera degli 
angeli. Così è scritto: Astiterunt reges terree et principes 
convenerunt in unum adversus Dominum ed adversus 
Christum eius » (In Gen. Hom., IX, 3). Il tema dello spo¬ 
destamento degli angeli è qui ben chiaramente segnato. 
Osserviamo sempre che questo spodestamento appare 
come ima successione normale che i buoni angeli salu¬ 
tano con gioia, e che è una disfatta solo per i cattivi an¬ 
geli che la rifiutano. 

Origène precisa altrove il suo pensiero: «Essi insor¬ 
gono anche contro di noi e ci provocano lotte e combat¬ 
timenti. E l’apostolo di Cristo dice: "Noi non dobbiamo 
combattere solo contro la carne e il sangue, ma anche 
contro i prìncipi, le potestà ed i cosmocratores” . A meno 
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che, fermi nella fede, si riesca a resistere loro, ci ricon¬ 
durranno in schiavitù. Ma questo sarebbe disconoscere 
l'opera di colui "che ha inchiodato sulla sua croce le do¬ 
minazioni e le potestà ” (Col., li, 14)... Ma io vi domando: 
il Cristo ha commesso un'ingiustizia strappando i popo¬ 
li alla potenza dei suoi nemici e riportandoli sotto il suo 
potere? Niente affatto. Perché una volta Israele era la 
sua parte, ma i suoi nemici lo trascinarono nel peccato, 
lontano dal suo Dio; ed è a causa dei suoi peccati, che 
Dio gli ha detto: Ecco che siete divisi a causa dei vostri 
peccati. E gli dice ancora: Anche quando sarete dispersi, 
dice il Signore, io vi riunirò da un estremo del cielo al¬ 
l'altro. Poiché i prìncipi di questo mondo avevano inva¬ 
so l’eredità del Signore, il buon Pastore ha dovuto la¬ 
sciare sulle alture le novantanove pecore e discendere 
sulla terra a cercare quella che si era perduta» (In Gen. 
Hom., IX, 3). 

Così il vero Israele è l’umanità primitiva prima della 
dispersione, di cui l'Israele di carne non è che l'immagi- - 
ne. Ed è questo Israele che il Cristo viene a riunire nuo¬ 
vamente. Ma tale vittoria acquisita da lui sui prìncipi 
delle nazioni, non sarà consumata che alla fine dei tem¬ 
pi. Fino a quel momento, le potenze di divisione sono 
sempre all'opera nell'umanità ed è contro di esse che i 
cristiani devono combattere. 

Origène mostra infatti che, anche dopo la venuta del 
Cristo, i prìncipi delle nazioni conservano le loro prete¬ 
se sui loro antichi cittadini e delegano presso di essi i lo¬ 
ro satelliti per cercare di trattenerli. Questa visione cor¬ 
risponde alla situazione «storica» del tempo di Origène 
e al conflitto fra le diverse idolatrie nazionali ed il catto¬ 
licesimo universalista. In imo stato di cose ove l'ordine 
politico e l'ordine religioso erano così strettamente lega¬ 
ti come nell'Impero romano, le due questioni erano ne¬ 
cessariamente connesse. Il cristiano, per il fatto stesso 
della sua rottura con gh dèi della città, si metteva fuori 
dalla città e dalla vita sociale del suo paese. 

Questa è la problematica nella quale dobbiamo si¬ 
tuare la prospettiva di Origène. Essa è quella di tutto il 
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Cristianesimo primitivo. Noi oggi dissociamo il proble¬ 
ma politico dal problema religioso, ma questa è una con¬ 
quista del Cristianesimo. All’epoca di Origène, essi appa¬ 
rivano solidali. È questo che ci spiega la relazione, per 
noi apparentemente strana, fra le tentazioni di cui i cri¬ 
stiani sono oggetto, e gli angeli delle nazioni. La grande 
tentazione era ridolatria, cioè i culti nazionali, che nella 
prospettiva di Origène sono resi agli dèi delle nazioni. 

Abbiamo visto dapprima l’aspetto più pratico della 
questione. Ora qui appare l’aspetto propriamente religio¬ 
so: «La terra, sin dal principio, è stata divisa fra i prìnci¬ 
pi, cioè fra gli angeli (Deut., XXXII, 8-9). Infatti Daniele 
chiama chiaramente prìncipi coloro che Mosè aveva de¬ 
finito angeli, quando parla del principe del regno dei 
Persiani, del principe del regno dei Greci, e di Michele 
«nostro principe»: questi sono dunque i prìncipi delle 
nazioni. E ciascuno di noi ha con sé un avversario che 
gli si attacca, il cui compito è di ricondurlo al principe e 
dire: O prìncipe, ad esempio del regno dei Persiani, que¬ 
st’uomo, che era un tuo cittadino, te l’ho conservato così 
com'era. Nessuno degli altri prìncipi ha potuto attirarlo a 
sé. Nemmeno colui che si vantava di essere venuto per 
portar via gli uomini dell'eredità dei Persiani, dei Greci e 
di tutte le nazioni, e di sottometterli all’eredità di Dio. 

«Il Cristo Nostro Signore ha vinto tutti questi prìnci¬ 
pi e, penetrando nei loro territori, ha portato alla salvez¬ 
za i popoli prigionieri. Anche tu facevi parte della por¬ 
zione di qualche principe: Gesù è venuto e ti ha strappa¬ 
to alla potenza perversa e ti ha offerto al Dio Padre. Ma 
ciascuno di noi ha il suo avversario che cerca di ripor¬ 
tarlo al suo principe. Ciascuno di noi, infatti, non ha un 
proprio principe, ma se qualcuno è un egiziano, ha per 
principe quello dell'Egitto. Per tale motivo vigila per libe¬ 
rarti dal tuo avversario o dal principe al quale egli cerca 
di ricondurti» (In Lue. Hom., XXXV; Rauer, 209-211). 

Ritroviamo più avanti questa dottrina dei «demoni 
guardiani». È interessante vedere come Origène la colle¬ 
ga a quella degli angeli delle nazioni come principio del¬ 
l’idolatria. 
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Abbiamo fin qui lasciato da parte un aspetto che è 
quello dell’Israele storico. Qual'è la sua situazione in rap¬ 
porto alle nazioni pagane che sono state affidate agli an¬ 
geli? Origène non gli assegnava Michele come principe, 
ma Iahweh in persona. Come accade che una porzione 
dell'Israele primitivo, dell'umanità una, ha conservato 
Iahweh come protettore? Origène ce lo spiega, consta¬ 
tando innanz itutto questo fatto: «Se ci si chiede perché i 
cristiani, come gli ebrei, non rendono un culto agli an¬ 
geli, al sole, alla luna e alle stelle, che i Greci chiamano 
dèi visibili, la Legge di Mosè ci insegna che questi esseri 
sono stati dati da Dio a tutti i popoli che sono sotto il 
cielo, salvo a coloro che Dio ha voluto riservarsi fra le 
nazioni come sua parte scelta» ( Contro. Célsum, V, 10). 

Questo testo è interessante perché ci mostra che O- 
rigène considera il culto degli astri e degli angeli, per lui 
strettamente legati, come un’economia data da Dio ai 
pagani per distoglierli dai dèmoni e dagli idoli, e dun¬ 
que come una religione inferiore, ma legittima. Questo 
è stato giustamente osservato da Hai Koch (Pronoia und 
Paideusis, pag. 50). E ritroviamo qui la concezione se¬ 
condo la quale la religione naturale, in cui Dio è adorato 
attraverso i sacramenti del mondo visibile, rappresenta 
ima prima tappa nella vita dell’educazione religiosa del¬ 
l’umanità. È la religione che i popoli pagani avevano 
verso i buoni angeli, ai quali Dio li aveva affidati dopo 
la dispersione. 

Ma una parte dell'umanità ha conservato la religio¬ 
ne primitiva del vero Dio: «Se qualcuno può, osservi che 
coloro che hanno mantenuto la lingua originale, per non 
aver mai abbandonato l'Oriente, dimorano nell'Oriente 
e nella lingua orientale; questi soli sono stati la parte del 
Signore e il suo popolo, chiamato Giacobbe; e questi so¬ 
li sono stati sottomessi a un principe che non li ha rice¬ 
vuti sotto la sua obbedienza per punirli come gli altri» 
(Contro. Celsum, V, 3; 1). 

Così una parte dell'umanità è rimasta all’Oriente, 
cioè nella religione primitiva, e non si è separata da Dio. 
È tale parte che costituisce l'Israele storico. La sua lin- 
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gua è la lìngua primitiva dell’umanità, che è stato il solo 
a conservare. Il territorio ove abita è anch'esso il suo ha¬ 
bitat primitivo. Si ritrova qui la logica del sistema orige- 
nista, che vuole che ogni stato sia il risultato di un meri¬ 
to anteriore. Perciò l’elezione di Israele non è più questa 
scelta gratuita di un popolo peccatore, senz’altra ragione 
che la gratuità dell'agape divino, bensì la ricompensa di 
ima fedeltà in mezzo all’universale apostasia. Lo spirito 
fariseo ha qui la meglio sullo spirito dei profeti. E senza 
dubbio il pensiero di Origène affonda nelle tradizioni 
rabbiniche sull'antichità della lingua ebraica e sulle ra¬ 
gioni della preferenza di Dio per Israele. 

Origène ritorna altrove sul carattere primitivo dell’e¬ 
braico: «Nel passaggio della Genesi che leggiamo, ove 
Dio rivolgendosi senza dubbio agli angeli, dice loro: Ve¬ 
nite, confondiamo la loro "lingua”, non bisogna pensare 
che sono degli angeli diversi che hanno fatto nascere pres¬ 
so gli uomini delle lingue e degli idiomi differenti? Così, 
dunque, ce ne sarà uno che avrà dato ad un popolo la 
lingua babilonese, un altro che avrà dato il greco; e non 
vi è dubbio nel fatto che i fondatori delle diverse lingue 
sono i prìncipi dei differenti popoli; ma la lingua data 
all’origine con la mediazione di Adamo è rimasta, credia¬ 
mo, agli Ebrei, in questa porzione di umanità che non è 
divenuta parte di alcun an g elo, ma che è rimasta quella 
di Dio» (In Num. Hom., XI, 4). 

Solo che questo Israele fedele, l’Israele di Abramo e 
di Giacobbe, non ha perseverato nella sua fedeltà, e si è 
girato a sua volta verso gli idoli delle nazioni. Dio non lo 
ha messo direttamente sotto il dominio di una potenza, 
ma, per castigarlo, lo ha sottomesso alle nazioni che so¬ 
no esse stesse sotto la dominazione delle potenze. E que¬ 
sta è la spiegazione delle «cattività» di Israele: «Si osser¬ 
vi, poi, che in questa porzione del Signore sono state 
commesse delle colpe, prima leggere, poi più gravi; che 
Dio ha atteso a lungo; che sono stati apportati dei rime¬ 
di; che allora essi, per i loro peccati, sono stati assogget¬ 
tati ai prìncipi delle altre nazioni ed infine dispersi per 
tutta la terra» (Contra Celsum, V, 31). 
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Perciò questa teologia della storia abbraccia sia I- 
sraele che i popoli pagani. Si osserverà la sua coerenza. 
Tutto, secondo il pensiero di Origène, ha il suo princi¬ 
pio nella libertà morale. La storia della civilizzazione, la 
diversità dei popoli, le differenti religioni, tutto questo è 
conseguenza delle colpe dell’umanità primitiva. La sto¬ 
ria di Israele, a sua volta, presenta una condizione parti¬ 
colare dovuta alla sua fedeltà originaria, ma conoscerà 
anche la sua dispersione e la sua schiavitù. Infine, per 
gli uni e per gli altri il Cristo verrà a ristabilire l'unità 
ed a restaurare la libertà. Vi è qui uno sforzo possente e 
coerente per dare un'interpretazione della storia che la 
colga sia nella sua realtà religiosa che in quella politica. 
È curioso che questa teologia sia da cercare in Origène 
nell'angelologia. 

Per finire noteremo che con la sua concezione degli 
angeli delle nazioni, per quanto sia ancora esitante, Ori- 
gène apporta degli elementi per risolvere ima delle am¬ 
biguità della teologia ulteriore. Cullmann 12 , e sulla sua 
scia il P. Bouyer 13 , hanno infatti osservato che la teolo¬ 
gia paolina della redenzione si presenta sia come un re¬ 
gno attuale del Cristo, che privava gli angeli dell'ammi¬ 
nistrazione che era stata loro affidata anteriormente al 
cosmo ed alla società umana, e sia come una vittoria su¬ 
gli angeli che tenevano prigioniera l'umanità. Si tratta 
degh stessi angeli? Se si tratta di angeli cattivi, come si 
può ritenere che Dio abbia loro affidato la gestione del 
mondo? E se si tratta di angeli buoni, perché il loro spo¬ 
destamento è una vittoria del Cristo su di essi? 

La concezione di Origène, stabilendo innanzitutto 
un ordine provvidenziale ove Dio affida ai buoni angeli u- 
na parte dell'amministrazione del mondo, poi mostran¬ 
do, aU’intemo di tale ordine, la corruzione di una parte 
di questi angeli, che trascina con sé l’idolatria e la per¬ 
versione della società politica, fornisce degli elementi 

Christus and die Zeit, pag. 177 e segg. 

13 Le problème du mal dans le christianisme antique, Dieu Vivant, 
VI, pag. 28. 
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per risolvere queste difficoltà. Appare così nuovamente 
il suo interesse: non solo essa sviluppa un settore della 
dottrina degli angeli, ma getta anche ima luce nei diver¬ 
si problemi dei rapporti fra la società politica e la città 
del male. Per questi diversi motivi, merita di essere te¬ 
nuta in considerazione. 


n. GLI ANGELI E IL CRISTO 


Se la dottrina degli angeli delle nazioni ci ha fatto af¬ 
frontare il problema della storia, quella degli angeli guar¬ 
diani ci colloca in tutt'altro settore, quello della vita sa¬ 
cramentale e mistica. Anche qui Origène segue la tradi¬ 
zione. Già il libro di Tobia ci mostra l'angelo Gabriele 
che assiste colui che gli è affidato. La frase della serva 
che apre la porta a San Pietro: «È il suo angelo » attesta 
la credenza di un angelo individuale {Atti, XII, 15). Il Cri¬ 
sto parlava degli angeli dei bambini {Matteo, XVH, 10). 
La dottrina appare presso i primi padri della Chiesa, lo 
Pseudo-Bamaba ed il Pastore di Erma, ai quali Origène 
si riferisce {De Principiis, HI, 2, 4). 

Osserviamo nuovamente che questa credenza aveva 
il suo parallelo nell'ambiente religioso ellenistico 14 . La 
dottrina del Saipcov personale, che appare già in Platone 
a proposito di Socrate, è lungamente sviluppata in Plu¬ 
tarco 15 . «Si dice che ogni fedele, tinche se è il più piccolo 
nella Chiesa, è assistito da un angelo di cui il Cristo af¬ 
ferma che contempla sempre la faccia di Dio» {De Prin¬ 
cipiis, n, 10, 7). E altrove: «Bisogna dire che ogni anima 
d’uomo è sotto la direzione di un angelo, come di un fra¬ 
tello» {Comm. Mt., XTTT , 5; Klostermann, 191, 1-3). In al¬ 
tri punti Origène si riferisce ai passaggi degli Atti {In 
Num. Hom., XI, 4). 

14 Origène, del resto, ricorda questa doppia tradizione ( Contro. Cel- 
sum, VIE, 34). Ed egli stesso ritorna sovente su questa dottrina. 

15 Guy Soury, La demonologie de Plutarque, 1942, pag. 131 e segg. 
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Origène porta importanti sviluppi a questa dottrina 
tradizionale. La dottrina dell'angelo guardiano, innanzi¬ 
tutto, è per lui in stretta relazione con l'incarnazione del 
Cristo nell’opera della salvezza degli uomini 16 . Se con 
gli angeli delle nazioni eravamo sul piano delTammini- 
strazione della creazione, qui siamo su quello dell'opera 
redentrice. Con la venuta del Cristo gli angeli arrivano 
in folla a partecipare alla sua opera: «Quando gli angeli 
videro il principe della milizia celeste [il Cristo] dimora¬ 
re nei luoghi terrestri, allora entrarono per la via aperta, 
seguendo il loro Signore ed obbedendo alla volontà di 
colui che li distribuisce per guardiani a coloro che cre¬ 
dono in Lui... Gli angeli sono al servizio della tua salvez¬ 
za. Essi sono stati concessi al Figlio di Dio per servirlo, 
e dicono fra di loro: Se lui è disceso in un corpo, se ha ri¬ 
vestito una carne mortale, se ha sopportato la croce ed è 
morto per gli uomini, come possiamo non fare nulla? Co¬ 
me possiamo risparmiarci? Andiamo, angeli, discendia¬ 
mo tutti dal cielo! È così che vi era ima moltitudine del¬ 
la milizia celeste che lodava e glorificava Dio, quando il 
Cristo è nato? Tutto è pieno di angeli» (In Ez. Hom., I, 7). 

Non è da dire che prima della venuta del Cristo essi 
non avessero lavorato per il bene delle anim e. Origène li 
mostra, secondo San Paolo, che agiscono nell'Antico Te¬ 
stamento: «Questi sono gli angeli che, prima della venu¬ 
ta del Cristo, proteggevano la sposa ancora adolescente» 
(Comm. Cant., Il; Baehrens, pag. 158). Essi cercavano di 
agire anche presso i pagani. Ma abbiamo visto prima che 
i loro sforzi erano insufficienti. Infatti, prima della venu¬ 
ta del Cristo, le anime dei pagani sono sotto la potestà 
dei demoni delegati dai prìncipi di ciascuna nazione. 

Giungiamo qui ad uno degli aspetti essenziali della 
dottrina origenista dell' «angelo guardiano». Come ogni 
nazione aveva il suo buono ed il suo cattivo angelo, co¬ 
sì è per ogni individuo: «Quello che dico di ciascuna 
provincia, deve essere detto in generale per ogni uomo. 

16 Cantra Celsum, VIU, 34; vedere J. Barbel, Christos Angelo*, 
1941, pag. 103. 
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Ciascuno ha l'assistenza di due angeli: uno di giustizia, 
l'altro di iniquità. Se i buoni pensieri affluiscono al no¬ 
stro cuore, non vi è dubbio che è l'angelo buono che 
parla; se i pensieri sono cattivi, è l’angelo cattivo» {In 
Lue. Hom., XII). 

Origène ritorna più volte su questa dottrina: «Tutti 
gli uomini sono assistiti da due angeli, il cattivo che 
spinge al male, il buono che spinge al bene» {In Lue. 
Hom., XXXV). Anche qui rispecchia la tradizione e si 
appoggia sugli autori precedenti: «Il Libro del Pastore 
[Erma] insegna che due angeli accompagnano ogni uo¬ 
mo; e se dei buoni pensieri salgono al nostro cuore, egli 
dice che vengono dal buon angelo; se sono contrari, dice 
che è il suggerimento dell’angelo cattivo. E Barnaba, 
nella sua Epistola, dichiara le stesse cose» {De Prìnci- 
piis, IH, 2, 4). 

Così intorno ad ogni uomo, vi è un conflitto che si 
giuoca fra il Cristo ed i prìncipi di questo mondo, i cui 
servitori sono da ima parte gli angeli e dall'altra i dèmo¬ 
ni 17 . La dottrina degli angeli acquista una portata singo¬ 
lare, e raggiunge il dramma della redenzione. Finché le 
anime sono nell'idolatria, è il loro dèmone ad essere on¬ 
nipotente su di esse e il loro angelo non può fare nulla. 
Egli è umiliato di fronte al Padre: «Se io sono della Chie¬ 
sa, per quanto piccolo io sia, il mio angelo ha la libertà 
di guardare la feccia del Padre. Se sono al di fuori,'egli 
non osa» {In Lue. Hom., XXXV). 

Al contrario, dal momento in cui un uomo si con¬ 
verte al Cristo, rinunciando a Satana e al suo corteo, è 
affidato dal Cristo al suo angelo: «Tu eri sotto il dèmo¬ 
ne, oggi sei sotto un angelo» {In Ez. Hom., I, 7). È là che 
incomincia la missione dell’angelo guardiano: «Vieni, 
angelo, ricevi per la parola colui che si è ravveduto dal¬ 
l'antico errore, dalla dottrina dei dèmoni; e ricevendolo 
come un buon medico, confortalo e istruiscilo; egli è un 
piccolo bimbo; prendilo per dargli il battesimo della se- 

17 Per Lundberg (La typologie baptismale dans Vancienne Église, 
1942,44-45) cita numerosi testi liturgici antichi ove esso appare. 
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conda nascita e chiama degK altri compagni per asso¬ 
ciarli al tuo ministero, al fine di formare alla fede colo¬ 
ro che, non molto tempo fa, erano stati fuorviati» {In 
Ez. Hom., I, 7). 

Origène ha qui rilevato un notevole punto della dot¬ 
trina degli angeli: la loro azione concerne soprattutto gli 
inizi. Non è senza ragione che l'Evangelo li mette spesso 
in rapporto con i bambini. Poiché sono specialmente in¬ 
caricati dei bambini secondo la natura, lo sono anche 
secondo la grazia. Essi guidano gli esordi della vita spi¬ 
rituale: «Esamina se non sono i bambini, che sono con¬ 
dotti nel timore, ad avere degh angeli; e se a coloro che 
sono più avanzati, non è il Signore degli angeh che dice 
a ciascuno di essi: Io sono con lui nella tribolazione. Fin¬ 
ché siamo imperfetti ed abbiamo bisogno di un aiuto per 
liberarci dai nostri mali, ci occorre un angelo di cui Gia¬ 
cobbe diceva: Egli ci ha liberati dai nostri mali. Ma quan¬ 
do siamo adulti ed abbiamo passato il tempo di essere 
sotto i pedagoghi ed i precettori, possiamo essere con¬ 
dotti dal Cristo stesso» (Comm. Mt., XII, 26). 

Questo è un insegnamento spirituale che la tradizio¬ 
ne conserverà. Sant'Ignazio di Loyola osserverà, nelle 
sue Regole del discernimento degli spiriti, che l'azione 
degb angeh si esercita negli inizi della vita spirituale. E 
questo, su un altro piano, è da accostare all'azione degh 
angeh nell’Antico Testamento, presso la Sposa ancora a- 
dolescente. 

L'azione dell'angelo guardiano incomincia al batte¬ 
simo. Origène è ritornato altrove sulla presenza degh an¬ 
geh al momento del sacramento della rigenerazione: 
«Quando il sacramento della fede ti è stato dato, le virtù 
celesti, i ministeri degh angeh, la Chiesa dei primogeni¬ 
ti, erano presenti» {In Jos. Hom., IX, 4; P. G., XII, 874). 
D'altronde, l'angelo del battesimo è una tradizione della 
Chiesa 18 . Didimo di Alessandria dirà che il nuovo bat¬ 
tezzato, che è immerso nell’acqua con il ministero del 

18 Vedere Don E. Bettencourt, Doctrina ascetica Origenis seu quid 
docuerit de ratione anima humarue cum dcemonibus, 1946, pag. 12 e segg. 
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sacerdote, è immerso nello Spirito Santo con il ministe¬ 
ro degli angeli. 

Abbiamo già osservato, a tal proposito, che gli ange¬ 
li sono particolarmente associati alla vita sacramentale 
delle anime che sono loro affidate, e sono in special modo 
presenti alla sinassi eucaristica: «Riguardo agli angeli, 
ecco che cosa bisogna dire. Se l'angelo del Signore cir¬ 
cola intorno a coloro che lo temono, è verosimile, quan¬ 
do essi sono riuniti legittimamente per la gloria del Cri¬ 
sto, che l'angelo di ciascuno circoli attorno ad ognuno 
di coloro che lo temono e che sia con l'uomo che ha l'in- 
carico di sorvegliare e di dirigere, in modo che, quando 
i santi sono riuniti, vi sono due chiese, quella degli uo¬ 
mini e quella degli angeli» (De Oratione, 25; P. G., XI, 
553, B-C). Origène non dimenticherà, quando parla nel¬ 
la Chiesa, che si rivolge contemporaneamente «agli uo¬ 
mini ed agli angeli» {In Lue. Hom., XX1U; Rauer, 156). 

Ministri invisibili del battesimo, gli angeli saranno 
poi, attraverso i loro buoni suggerimenti, le guide dell'a¬ 
nima negli esordi della sua vita spirituale {Comm. Mt., 
xm, 26). Essi gli danno le buone ispirazioni: «Consta¬ 
tiamo che i pensieri che procedono dal nostro cuore, tal¬ 
volta vengono da noi stessi, talvolta sono provocati dalle 
potenze contrarie, talvolta infine sono inviati da Dio o 
dai santi angeli. Questo potrebbe sembrare un'immagi¬ 
nazione, se non fosse stabilito datila testimonianza della 
Scrittura» {De Principiis, DI, 2, 4). 

Origène menziona i suggerimenti dei cattivi angeli a 
fianco di quelle dei buoni. D fatto è che dopo il battesi¬ 
mo non siamo più sotto la potestà del cattivo angelo, 
ma questo non smette i suoi attacchi: «Dio permette, del 
resto, che le potenze contrarie ci combattano affinché 
noi possiamo vincerle» {In Jos. Hom., XV, 5). 

A causa di questa psicologia spirituale dell'azione 
degli spiriti, Origène è all’origine di tutta una tradizione. 
Sappiamo 19 quanto i Padri del deserto ed Evagrio spin- 

19 La Vita di sant'Antonio di Atanasio contiene una vasta trattazio¬ 
ne sul discernimento degli spiriti (XXI-XLIV). 
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geranno questa scienza dei diversi spiriti. E sant'Ignazio 
la riprenderà negli Esercizi Spirituali. 

Le buone ispirazioni non sono il solo aiuto che of¬ 
frono gli angeli. Essi assistono in tutti i modi quelli che 
sono loro affidati. Origène li mostra che intercedono 
presso Dio: «Gli angeli si radunano presso colui che pre¬ 
ga Dio per contribuire alla sua preghiera. Di più, l'ange¬ 
lo di ciascuno, anche di quelli che sono piccoli nella 
Chiesa, contemplando continuamente la faccia del Pa¬ 
dre che è nei cieli e vedendo la divinità di colui che ci ha 
creati, prega con noi e lavora con noi, fin tanto che può, 
per le cose che noi domandiamo» (De Oratione, XI, 5). 

Inversamente, anche i dèmoni avranno la loro fun¬ 
zione. Origène spiega lungamente, nel De Principiis, il 
loro ruolo per mettere alla prova i giusti con le tentazio¬ 
ni (IH, 2, 3): «Dio non ha tolto al demonio il suo potere 
sul mondo, perché la sua partecipazione è ancora neces¬ 
saria al perfezionamento di coloro che devono essere in¬ 
coronati» (In Num. Hom., XHI, 7). La loro seconda fun¬ 
zione è di essere lo strumento dei castighi divini (del re¬ 
sto sempre curativi). Essi sono necessari, come il carne¬ 
fice in una città (Contra Celsum, Vn, 70). «Nessun de¬ 
mone, secondo le leggi di Dio, presiede alle cose terre¬ 
stri. Ma poiché meritano di dominare sui malvagi e di 
punirli, il Verbo che regge tutto ha loro dato potenza su 
quelli che si sono sottomessi al potere del peccato piut¬ 
tosto che a Dio» ( Contra Celsum, VK, 33). Di conse¬ 
guenza non è dovuto loro alcun rispetto, come lo pre¬ 
tende Celso. 

Gli angeli hanno molta sollecitudine nel compimen¬ 
to del loro incarico, in quanto sono essi stessi interessa¬ 
ti: «Gli angeli sono zelanti per il bene, sapendo che, se 
ci governano bene e ci conducono alla salvezza, potran¬ 
no anch’essi guardare il Padre con fiducia. È una vergo¬ 
gna, per un angelo, se l’uomo che gli è stato affidato 
pecca; come, al contrario, è per lui ima gloria se, per 
piccolo che sia, progredisce. E inversamente, tutte le vol¬ 
te che pecchiamo, il nostro avversario esulta» (In Lue. 
Hom, XXXV). 
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In questa responsabilità dell’angelo, Origène va mol¬ 
to lontano: «Ogni angelo sarà giudicato alla fine dei se¬ 
coli, conducendo coloro che gli sono stati affidati, che 
ha aiutato, che ha istruito. Ed ci sarà un giudizio di Dio 
per sapere se tante colpe della vita umana provengono 
da qualche negligenza dei ministri spirituali che sono 
stati inviati per aiutare coloro che ricevono l’eredità del¬ 
la salvezza, o dalla pigrizia di quelli che sono stati da es¬ 
si aiutati» (In Num. Hom., XI, 4). E il grado della felici¬ 
tà degli angeli dipenderà da questo giudizio: «Come so¬ 
no sempre rivolti verso la faccia di Dio quando, per la 
loro cura, la salvezza degli uomini è procurata, così se 
per la loro negligenza l'uomo cade, essi non ignorano 
che è a loro rischio e pericolo... Secondo i meriti di co¬ 
loro di cui sono gli angeli, o sempre, o mai, o più o me¬ 
no, gli angeli contempleranno la faccia di Dio» (In Lue. 
Hom., XXXV; Rauer, 208). 

Un aspetto particolare dell’azione degli angeli, è la 
loro collaborazione con gli apostoli: «Gli apostoli hanno 
l’aiuto degli angeli nel compimento del loro ministero di 
predicazione e nel portare a termine l'opera dell'Evan- 
gelo» (In Num. Hom., XI, 4). Essi dividono con gli apo¬ 
stoli la gloria delle conquiste spirituali realizzate: «Vi è 
un angelo di Pietro, come anche di Paolo e degli altri a- 
postoli, e dei ministeri inferiori. Ed essi portano nell'aia 
del Signore il raccolto insieme a coloro attraverso i qua¬ 
li hanno agito» (In Num. Hom., XI, 4). 

Come gli apostoli diventano i capi, gli episcopi delle 
comunità che hanno fondato presso gli infedeli, è così 
anche per gli angeli. È per questo motivo che vi sono 
degli angeli delle Chiese: «Gli angeli offrono le primizie 
ciascuno della sua Chiesa. Nell'Apocalisse, Giovanni 
sembra rivolgersi a questi angeli. Vi sono anche degli 
angeli al di fuori, che radunano i fedeli in tutte le nazio¬ 
ni. Considera, infatti, che come in una città ove non ci 
sono ancora dei cristiani di nascita, se sopraggiunge 
qualcuno che incomincia a istruire, a lavorare, a forma¬ 
re, a portare alla fede, diviene poi principe e vescovo di 
coloro ai quali ha insegnato; così i santi angeli saranno 
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anch’essi dei prìncipi nell’avvenire di coloro che avran¬ 
no riunito nelle diverse nazioni e che avranno fatto pro¬ 
gredire con il loro lavoro ed il loro ministero» (In Num. 
Hom., XI, 4). 

Di questo passaggio, possiamo considerare due co¬ 
se. La prima è che ogni Chiesa possiede sia un vescovo 
visibile che un angelo invisibile: «Si può osare di dire, 
seguendo la Scrittura, che vi sono due vescovi per Chie¬ 
sa: uno visibile ed un altro invisibile. E come l’uomo, se 
ha ben condotto l’incarico che gli è stato affidato, è lo¬ 
dato dal Signore, e se lo ha male amministrato, è espo¬ 
sto al biasimo, così è per l’angelo» (In Lue. Hom., XIII; 
Rauer, 91). Origène appoggia questa dottrina sull'Apo¬ 
calisse e continua: «Se gh angeli sono preoccupati di go¬ 
vernare le chiese, c'è bisogno di parlare degli uomini e 
di qual è il loro timore, nel loro desiderio di poter essere 
salvati con gli angeli lavorando con loro? Per conto mio, 
penso che si può trovare contemporaneamente un ange¬ 
lo e un uomo che siano buoni vescovi della Chiesa e che 
partecipino allo stesso compito» (In Lue. Hom., XTTT ; 
Rauer, 92; vedere anche XXXV, 208). 

Abbiamo qui ima trasposizione sul piano ecclesiale 
del parallelo fra l'angelo invisibile di ima nazione ed il 
suo arconte visibile. Del resto Origène stesso fa l’acco¬ 
stamento, chiamando l'angelo sia «angelo della nazio¬ 
ne» che «angelo della Chiesa» (In Num. Hom., XI, 4). 
Ritroviamo anche il tema generale della responsabilità 
degli angeli che non appaiono fissati già nel loro stato 
definitivo. Inoltre, rileveremo che si costituisce la gerar¬ 
chia spirituale del mondo futuro, ove il Cristo regnerà 
su dei popoli di anime essi stessi sottomessi ciascuno ai 
loro vescovi angelici, e sarà così rex regum et dominus 
dominantium (In Num. Hom., XI, 4). 

Ma allora ci appare un rilevante parallelismo fra la 
prima divisione delle nazioni in base agli angeli di Dio, 
e la presente divisione delle chiese, nuovamente in base 
gli angeli. Secondo la prospettiva di Origène, ove le real¬ 
tà visibili e storiche sono rimmagine delle realtà spiri¬ 
tuali escatologiche, la divisione delle nazioni fra gli an- 
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geli che abbiamo esaminato prima, appare come l'om¬ 
bra della ripartizione delle razze spirituali di anime, se¬ 
condo gli angeli del mondo a venire. 

Queste due ripartizioni procedono da ima medesi¬ 
ma legge: come sono stati i loro meriti anteriori che 
hanno determinato l'appartenenza delle anime a questa 
o quella nazione temporale, così sono i loro meriti, in 
questo mondo, che dete rmin ano la loro appartenenza a 
questa o quella chiesa celeste: «Come all’inizio di questo 
eone, quando Dio disperse i figli di Adamo, egli stabilì le 
loro frontiere secondo il numero degli angeli di Dio, ed 
ogni nazione è stata posta sotto l’angelo che le è pro¬ 
prio, ma solo la casa di Israele fu scelta per essere la 
parte del Signore e la porzione della sua eredità; così, io 
penso, alla fine di questo eone ed all'inizio dell'eone se¬ 
guente, l’Altissimo farà una nuova divisione dei figli di 
Adamo; e coloro che non saranno abbastanza puri di 
cuore da vedere il Signore ed essere la sua parte, vedran¬ 
no i santi angeli e sar ann o ripartiti secondo il numero 
degli angeli di Dio. Ma beato colui che sarà degno, in 
questa vita terrestre, di essere la parte del Signore» (In 
Num. Hom., XI, 5). 

Così, al termine di questo studio di angelologia, ri¬ 
troviamo la prospettiva che comanda l'interpretazione 
origenista della storia: fra le nazioni temporali che ci 
descrive l'Antico Testamento e le Chiese spirituali del 
nuovo universo instaurato dal Cristo, vi è sia ima rela¬ 
zione storica che una relazione simbolica. Una relazio¬ 
ne storica perché vediamo svilupparsi un piano progres¬ 
sivo e sono due economie che si succedono; una relazio¬ 
ne simbolica perché la divisione in popoli, in tribù del¬ 
l'economia carnale, è la figura delle divisioni spirituali 
del mondo delle anime. 

Queste divisioni sono per Origène uno dei grandi mi¬ 
steri della Scrittura, uno di quelli che conosceranno pie¬ 
namente soltanto coloro che saranno riuniti al Cristo: 
«Quando saremo riuniti al Cristo, allora conosceremo 
più chiaramente le ragioni delle cose che accadono sulla 
terra... in particolare che cos'è Israele, che cosa significa 
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la diversità delle nazioni, che cosa significano le dodici 
tribù» (De Principiis, H, 11, 5). È questo un mistero ove 
sono in questione sia l’interpretazione spirituale della 
Scrittura, sia l’organizzazione del mondo delle anime nel 
suo sviluppo storico, oltre che nella sua struttura, di cui 
l'angelologia di Origène ci fa intravedere certi aspetti. 
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Capitolo DI 


IL PRECURSORE 


Fra la teologia degli angeli e quella del Cristo, la teo¬ 
logia di Giovanni il Precursore costituisce il normale col- 
legamento 1 . Nella dottrina di Origène, questa teologia 
occupa un posto importante ed è in correlazione con l'an¬ 
gelologia. È notevole che questi due tratti caratterizzino 
ancora oggi la teologia orientale, ove Giovanni il Batti¬ 
sta ha una posizione eminente. E Bulghakov ha consa¬ 
crato una delle sue opere alT«amico dello Sposo» e agli 
angeli. 

Per Origène, Giovanni Battista rappresenta la prepa¬ 
razione visibile della venuta del Verbo, come gli angeli 
rappresentano la sua preparazione invisibile. Questa pre¬ 
parazione è stata l'opera di tutti gli inviati di Dio nell'An¬ 
tico Testamento (De Principiis, II, 6, 1), ma Giovanni ne 
è il culmine (Comm. Joh., I, 13). Origène spiega, in una 
bella trattazione, che Giovanni è la voce, la (pcovi), ma 
che Gesù è la parola, il Xòyoc, (Comm. Joh., n, 32). So- 

1 Qui si sarebbe dovuto parlare anche di ciò che Origène insegna 
sulla Vergine Maria. Su questo punto egli è un testimone della tradizione, 
ma non offre delle speculazioni sviluppate come per Giovanni Battista. 
Vedere il libro di C. Varaggini, Maria nelle opere di Origène, Roma, 1942. 
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prattutto, egli osserva - ed è il punto più rilevante della 
sua dottrina - che Giovanni è il precursore di Gesù in 
tutte le sue «parusie» (Comm. Joh., II, 37; 96, 11). Egli 
rende testimonianza al Cristo prima della propria nasci¬ 
ta, quando esulta nel seno di sua madre al suo avvici¬ 
narsi. È precursore della vita pubblica (In Lue. Hom., 
VI). Muore poco prima della morte del figlio dell’uomo, 
«affinché, precedendo il Cristo non solo presso coloro 
che sono nella nascita, ma anche presso coloro che at¬ 
tendono dall Cristo la liberazione dalla morte, egli prepari 
ovunque un cammino predisposto» (Comm. Joh., I, 37). 

Giovanni continua perpetuamente a compiere que¬ 
sta missione nella Chiesa e nelle anime: «Io penso che il 
mistero di Giovanni (sacramentum Joannis ) si compie 
ancora oggi nel mondo. Chiunque è destinato a credere 
al Cristo-Gesù, bisogna che prima lo spirito e la virtù di 
Giovanni vengano nella sua anima per preparare al Si¬ 
gnore un popolo perfetto e spianare i sentieri nelle aspe¬ 
rità del cuore. Non fu solo in quel tempo che le vie furo¬ 
no spianate, ma ancor oggi lo spirito di Giovanni prece¬ 
de la parusia del Signore» (In Lue. Hom. , IV; 29). Infine, 
egli precede anche la sua parusia gloriosa: «È lui che è 
Elia, colui che deve venire» (Comm. Joh., Il, 37). 

In tutto questo il ruolo di Giovanni appare come pa¬ 
rallelo a quello degli angeli. Ma nel pensiero di Origène 
vi è fra loro ima parentela molto più profonda che si no¬ 
ta nel Commentario su San Giovanni. Origène commen¬ 
ta il testo del Prologo: «Vi fu un uomo inviato da Dio. Se 
qualcuno cerca di comprendere più esattamente che co¬ 
sa significa "inviato” (òateo , taXpévo<;), cercherà da dove e 
dove Giovanni è stato inviato. La risposta alla seconda 
domanda è chiara: è stato inviato a Israele ed a coloro 
che lo volevano intendere, dimorando nel deserto di 
Giudea e battezzando nei pressi del Giordano, cioè, in 
senso anagogico, PatKyrepov nel mondo, mondo che si¬ 
gnifica il luogo che circonda la terra, ove abitano gli uo¬ 
mini. Rimane la questione da dove è stato inviato. Esa¬ 
minando più a fondo l’espressione, apparirà forse che, 
come è stato scritto per Adamo: Dio lo inviò fuori dal 
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Paradiso di Delizie per coltivare la terra, così Giovanni è 
stato inviato o dal cielo o dal Paradiso, o da qualsiasi al¬ 
tro posto che si voglia fuori da questo luogo terrestre. 
Ed è stato inviato per rendere testimonianza della veri¬ 
tà» (Comm. Joh., n, 29). 

Questo strano passaggio si collega ad un aspetto del¬ 
la dottrina di Origène, di cui non abbiamo ancora parla¬ 
to. Abbiamo visto che, per lui, le frontiere fra il mondo 
degli uomini e quello degli angeli erano poco definite. 
Normalmente, quello che fa passare da una categoria al¬ 
l'altra è il merito o il demerito. Tuttavia, a questo vi è 
un'eccezione. Come il Logos, re degh angeli, si è fatto 
carne per salvare gli uomini, così certi angeli, apparte¬ 
nenti alle categorie superiori, senza alcun demerito da 
parte loro, sono stati inviati nel paese di esilio per pre¬ 
parare le vie del Verbo e la sua discesa. È questa Kaxà- 
pacrn; che è figurata con la «discesa» dei patriarchi in E- 
gitto: «Questa discesa dei patriarchi in Egitto, cipè in 
questo mondo, si può ritenere che è stata permessa da 
Dio per l'illuminazione del resto e per l'istruzione del ge¬ 
nere umano, affinché le altre anime siano illuminate ed 
aiutate da essi» (IV, 3,12). 

Ritroviamo questa idea altrove: «Non tutti gli schia¬ 
vi devono sopportare la schiavitù a causa dei loro pecca¬ 
ti. Infatti, quando tutta la moltitudine degli Ebrei era 
stata abbandonata da Dio a causa dei suoi peccati ed e- 
spulsa dalla terra santa per essere condotta sino a Babi¬ 
lonia, alcuni giusti, che erano nel popolo, subirono la 
cattività non per i loro peccati, ma per portare soccorso 
a coloro che erano schiavi a causa dei loro peccati» (In 
Ez . Hom., 1,1). Qui non viene detto che questi inviati 
siano degli angeli discesi nel mondo, ma è tuttavia il 
pensiero profondo di Origène. Basta ricordare un testo 
che abbiamo già citato e che adesso prende il suo pieno 
significato: è quello degli operai dell’ultima ora. Origène 
mostrava i lavoratori a lungo oziosi e che, quando sono 
chiamati a loro volta, ricevono lo stesso salario di quelli 
che sono stati chiamati prima. H fatto è che essi deside¬ 
ravano fin dall'inizio essere inviati nel mondo. Essi sono 
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la figura dei messaggeri che Dio manda alle epoche suc¬ 
cessive {Comm. Mt., XV, 35). Quanto all’origine di que¬ 
sta concezione, Origène stesso ci indica che una delle 
fonti è l'Apocalittica ebraica {Comm. Joh., n, 31). 

Il caso di Giovanni Battista si aggancia a questa dot¬ 
trina generale dell'«incarnazione» (Karàpacn^) di certi 
angeli inviati per preparare l'Incarnazione del Verbo, e 
che è distinta dalle missioni invisibili degli angeli di cui 
abbiamo parlato nel capitolo precedente: «Se è vera l'o¬ 
pinione generale sull'anima, cioè che essa non è trasmes¬ 
sa con la generazione ma che esisteva prima, e che per 
delle varie ragioni ha rivestito la carne e il sangue, la 
frase "inviato di Dio" riferita a Giovanni, non sembrerà 
più una cosa straordinaria. Guarda se la questione non 
si risolva per il fatto che, come in senso generale ogni 
uomo è uomo di Dio poiché è stato creato da Dio, ma 
che non tutti gli uomini sono chiamati uomini di Dio, 
bensì solo colui che è consacrato a Dio, come Elia; così, 
in senso generale, ogni uomo è stato inviato da Dio, ma 
è propriamente detto inviato di Dio solo colui che viene 
(èja&njiav) in questa vita per il servizio e la liturgia della 
salvezza della razza degli uomini» {Comm. Joh., II, 30). 

E Origène precisa che in Giovanni si tratta senz'altro 
dell’incamazione di un angelo: «E poiché stiamo parlan¬ 
do di Giovanni, analizzando il suo apostolato (òrcoaxoA.'n) 
non è fuori luogo proporre l’opinione (ùjtóvota) che ab¬ 
biamo su di lui. Leggiamo in una profezia: Ecco che io 
mando il mio angelo davanti alla tua faccia, per prepara¬ 
re la strada davanti a te. Chiediamoci se imo dei santi 
angeli non sia stato per caso inviato come precursore per 
il servizio (XeiToupTia) del nostro Salvatore. Che cosa vi è 
di sorprendente nel fatto che, se il Primogenito di tutte 
le creature si incarna per filantropia, vi siano alcuni e- 
muli e imitatori del Cristo che sono contenti (ccya7crjaoa) 
nel servire la bontà che egli testimonia loro, con un cor¬ 
po simile al suo? Del resto, chi non sarebbe colpito dal 
fatto che sussulta di gioia mentre è ancora nel seno di 
sua madre e non vi vedrebbe la prova che ciò sorpassa la 
natura umana comune? {Comm. Joh., II, 31). 
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Si tratta qui di un’incarnazione degli angeli che pre¬ 
cede e prepara l’Incarnazione del Cristo, i Xóyoi-ayyEXot 
che prefigurano e preparano quello che il Logos compi¬ 
rà in pienezza. Per Origène «coloro che già dal principio 
hanno occupato un posto eminente fra gli uomini, es¬ 
sendo molto superiori alle altre anime, sono degli angeli 
che sono discesi nella natura umana. E così è confer¬ 
mata la parola che dice che Giovanni, essendo un ange¬ 
lo, è venuto nel corpo per rendere testimonianza alla lu¬ 
ce» (Comm. Joh., n, 31). 

A fianco del problema dei rapporti fra il Precursore e 
gli Angeli, si pone un'altra questione a causa del suo acco¬ 
stamento con Elia, che interviene in un certo ninnerò di 
passaggi della Scrittura che Origène raggruppa (Comm. 
Joh., VI, 11). Giovanni è Elia redivivus ? La cosa è di¬ 
scussa a più riprese nell'opera di Origène (Comm. Joh., 
VI, 7; Comm. Mt., X, 20, XII, 9, XHI, 1; In Lue. Hom., 
IV): «Qualcuno dirà che Giovanni ignorava chi fosse E- 
lia. Ed è forse la ragione che utilizzeranno coloro che 
credono nella metempsicosi (peTevaoopótooaiq), i quali 
pensano che 1'anima riveste dei corpi successivi e non si 
ricorda delle sue vite precedenti. Essi si appoggeranno 
anche sul fatto che certi Ebrei dicono del Cristo che era 
uno degli antichi [profeti] resuscitato, non dalla tomba, 
ma attraverso una nuova nascita» (Comm. Joh., VI, 7). 

Nel Commentario su San Giovanni, Origène si ac¬ 
contenta di riportare questa opinione. Nel Commentario 
su San Matteo, la combatte: « In questi passaggi Eha non 
mi sembra designare un'anima, altrimenti cadremmo 
nella dottrina, estranea alla Chiesa di Dio, della metem¬ 
psicosi, che non fa parte né della tradizione, né delle 
Scritture» (Comm. Mt., XIH, 7). Se questa opinione fos¬ 
se vera, l'anima potrebbe sempre passare di corpo in 
corpo ed il mondo non avrebbe fine, la qual cosa è una 
dottrina pagana. 

Come interpretare allora la relazione fra Eha e Gio¬ 
vanni Battista? Origène rileva che è detto non che Gio¬ 
vanni ha avuto l'anima (\|ruxn) di Elia, bensì lo spirito 
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(jrveùjia) di Elia: «Osserva che Gabriele non ha detto che 
Giovanni è venuto nell'anima di Elia, in modo che que¬ 
sto possa dar luogo alla metempsicosi, ma nello spirito 
di Elia. Dunque Giovanni è chiamato Elia non a causa 
della sua anima, ma a causa del suo spirito e della sua 
potenza. Pertanto non si colpisce in nulla la dottrina 
della Chiesa, se questo spirito è stato prima in Elia, poi 
in Giovanni» (Comm. Mt ., XIII, 2). 

Origène si pone allora il problema di sapere che cosa 
è il itveDpa 2 . Egli osserva che vi è il Tcvenjia di un uomo, 
che è personale, ed il jcveùjia che è in un uomo. Elia ha 
dunque avuto uno spirito (cioè ima grazia) particolare, 
che si è posato in seguito su Eliseo e che è disceso su 
Giovanni alla sua nascita. Giovanni ha perciò ha avuto 
il privilegio, da una parte, di essere ripieno di Spirito 
Santo già nel seno di sua madre, e dall'altra di cammi¬ 
nare davanti al Cristo nello spirito di Elia» (Comm. Mt., 
XDI, 2; vedere Comm. Luca, IV, 29). 


2 Vedere G. Verbeke, L’évolution de la doctrìne du Pneuma du 
Stoìcisme à saint Augustin, Paris, 1945, pp. 450-469. 
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Capitolo IV 


CRISTOLOGIA 


L'importanza della dottrina delllncamazione e quel¬ 
la della Redenzione è stata contestata nell'opera di Ori- 
gène, l'una da Hai Koch e l'altra da De Faye. Per il pri¬ 
mo, l'Incarnazione è poco importante perché il Logos 
giuoca sin dall'origine il più grande ruolo nella storia 
della creazione (pag. 63); per il secondo, la Redenzione 
non ha rilevanza perché il ruolo del Cristo è essenzial¬ 
mente di essere rivelatore: la morte sulla croce non rien¬ 
trerebbe nel quadro del pensiero di Origène (pag. 230). 

Ma lo studio dei testi porta a correggere queste opi¬ 
nioni. Esse danno ima visione troppo ristretta del pen¬ 
siero di Origène. Il ruolo dell'umanità del Cristo è capita¬ 
le nei Commentari del Nuovo Testamento; e la lotta del 
Cristo contro le potenze del male, che è l'idea centrale 
del dogma della redenzione del II e HI secolo, occupa 
un gran posto nell’opera di Origène. 

La verità è che questi dogmi si situano in una teolo¬ 
gia più generale del Logos, che è un aspetto essenziale 
del sistema di Origène. Studieremo dapprima il Logos 
nella sua natura stessa fra il Padre e i Logikoi: è imo de¬ 
gli aspetti più difficili del pensiero di Origène. Poi ve- 
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dremo il ruolo del Logos nell'economia della salvezza: i 
problemi posti dall'Incarnazione, il significato della pas¬ 
sione del Cristo concepita come vittoria sulla morte. 


I. IL PADRE, IL LOGOS, ILOGIKOI 


Abbiamo fin qui studiato in se stesse le creature spi¬ 
rituali, principale oggetto della creazione, mentre abbia¬ 
mo lasciato da parte un aspetto essenziale della loro 
realtà, cioè la loro relazione con il Logos. Affrontiamo 
ora questa questione capitale, e sarà per noi l'occasione 
di parlare della dottrina trinitaria di Origène. 

Si è contestato che Origène sia un pensatore trinita¬ 
rio, ed in particolare questa è l’opinione di De Faye. Tale 
giudizio è troppo semplicistico. Origène, qui come ovun¬ 
que, è innanzitutto un testimone della fede tradizionale. 
All'inizio del De Principiti, egli afferma la sua piena ade¬ 
sione alla fede verso le Tre Persone. E questo non appare 
soltanto laddove riproduce la formula battesimale, ma in 
mólti passaggi ove espone il proprio pensiero. Egli parla 
dei «tre eternamente presenti insieme» (Comm. Mt., XII, 
20). Ma d'altra parte, quando cerca di dare ima spiega¬ 
zione teologica della Trinità, la mette sicuramente in 
rapporto con le creature spirituali, benché non sia possi¬ 
bile trattarla separatamente da esse, e così facendo noi 
seguiamo il movimento stesso del suo pensiero. 

La relazione del Logos con il Padre è infatti da lui 
concepita in modo parallelo alla relazione delle creature 
spirituali con il Logos. Questo aspetto della sua dottrina 
è imo di quelli ove l'influenza del medio platonismo si 
fa più sentire. Come ha detto il P. Lieske (Die Theologie 
der Logosmystik des Orìgenes, pag. 186), «la significazio¬ 
ne cosmologica del Logos è la minaccia più grave per il 
mistero trinitario della filiazione e il contraccolpo più 
forte del pensiero neo-platonico (noi diremmo medio- 
platonico) sulla sua speculazione». 
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In numerosi passaggi della sua opera, Origène ci de¬ 
scrive il Logos nel suo doppio rapporto con il Padre e 
con i Logikoi, come inferiore al primo e superiore ai se¬ 
condi. Così, in particolare, nel Commentario su San Gio¬ 
vanni: «Quanto al fatto che turba certi amici di Dio nel¬ 
la preghiera, voglio dire il timore di confessare due dèi, 
e che per questo li fa cadere nelle dottrine empie, ne¬ 
gando che il Figlio di Dio abbia una realtà propria (i8ió- 
Tnxa) diversa da quella del Padre e dicendo che colui 
che chiamano il Figlio è Dio solamente di nome, o ne¬ 
gando la divinità del Figlio e affermando che la sua pro¬ 
prietà e la sua essenza sono distinte da quelle del Padre 
per separazione (rotò TiEpiypacpnv), questo timore può 
essere scacciato. 

«Infatti bisogna dir loro che Dio (il Padre) è Dio per 
se stesso (aòtoiìeo?), secondò la parola del Signore che 
dice nella sua preghiera: Affinché riconoscano te, il solo 
vero Dio, e che tutto quello che è al di fuori di colui che 
è Dio per se stesso, essendo divinizzato per partecipa¬ 
zione, non potrebbe essere chiamato ó ò£Ó<; (il Dio), ma 
tteóq (Dio); questo nome appartiene pienamente al Pri¬ 
mogenito di tutte le creature, come Primo per il fatto di 
essere presso Dio, attraendo a Sé la divinità e superiore 
in dignità agli altri dèi, il cui Dio è il Dio, secondo la pa¬ 
rola: Deus deorum Dominus locutus est, permettendo lo¬ 
ro di essere degli dèi, attingendo da Dio affinché fossero 
abbondantemente divinizzati, e comunicando loro la 
sua propria bontà. 

«Dio è il vero Dio. Gli altri sono degli dèi formati a 
sua immagine, come immagini (eÌKÓveq) del prototipo. 
Ma fra queste numerose immagini, l'immagine archetipa 
è il Logos che è presso Dio, che era nel principio per il 
fatto di essere Dio che rimane sempre presso Dio, e che 
non sarebbe questo se non fosse presso Dio, e non rimar¬ 
rebbe Dio se non sussistesse nella perpetua contempla¬ 
zione dell'abisso (póritouq) paterno» (Comm. Joh., n, 2). 

Questo testo ci immette nel cuore della visione di O- 
rigène. Vediamo da una parte l'opposizione stabilita fra 
il Dio con l'articolo, che è il solo a'ùxóòeoq, Dio per se 
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stesso, e gli altri che sono -fteoi per partecipazione. Tutto 
questo è ispirato a Filone, De Somniis, I, 230. In questo 
senso, solo il Padre è òAiyòivóq Oeóq, e per conseguenza 
trascendente al Figlio. Origène vuole con questo rassi¬ 
curare coloro che il timore del politeismo fa cadere nel 
modalismo o nell’adozionismo, ma lo fa attribuendo al 
Figlio una divinità partecipe, come quella di tutte le al¬ 
tre creature spirituali, che sono dei ùeoi. Però, fra questi 
fleoi, egli è trascendente a tutti gli altri. È solo presso il 
Padre. È superiore in dignità (xiinarrepoq). Egli solo co¬ 
nosce completamente il Padre (Comm. Joh., XXXII, 28). 
Egli solo fa tutta la sua volontà (X, 35). Non possiede la 
divinità per se stesso, la riceve dal Padre, ma a sua volta 
è da lui che viene ogni divinizzazione. Se, dunque, è di 
un ordine diverso dal Pafre, è anche di un ordine diver¬ 
so dai XoyiKoi. 

Abbiamo così ima doppia relazione dal Figlio al Pa¬ 
dre, dai Logikoi al Figlio, che presenta una certa analo¬ 
gia: «Obbedendo al Signore che dice: Il Padre che mi ha 
mandato è più grande di me, e che non accetta di riceve¬ 
re l’appellativo di buono, nel senso proprio, vero e per¬ 
fetto, che gli è rivolto, ma lo attribuisce al Padre in azio¬ 
ne di grazia, biasimando colui che vuole esaltare il Fi¬ 
glio, diciamo che il Salvatore e lo Spirito trascendono 
tutte le creature (TEvrjxà) non per comparazione, ma per 
una trascendenza (wt£po%ri) eminente, ma sono trascesi 
altrettanto o di più dal Padre, di quanto lui stesso e lo 
Spirito Santo trascendano il resto delle creature, anche 
le più alte. 

«Non vi è bisogno di dire quale glorificazione (8oì;o- 
Xxryia) è domita a colui che trascende i troni, le signorie, 
i principati, le potestà ed ogni nome che può essere no¬ 
minato, non solo in questo secolo, ma anche nel secolo 
futuro, ed inoltre i santi angeli, gh spiriti e le anime dei 
giusti. E ciò non ostante, pur essendo superiore a così 
tanti esseri di tale qualità, per essenza, per dignità, per 
potenza, per divinità (egli è infatti il Logos fatto uomo), 
per Sapienza, non è per nulla comparabile al Padre. È 
infatti l'immagine della sua bontà e lo splendore non di 
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Dio, ma della sua gloria e della sua luce eterna, ed il 
profumo non del Padre, ma della sua potenza, e pura e- 
manazione della sua gloria onnipotente e specchio im¬ 
macolato della sua opera, attraverso il quale Paolo, Pie¬ 
tro e coloro che gli sono simili vedono Dio quando egli 
dice: Colui che ha visto me, ga visto il Padre » (Comm. 
Joh., Xm, 25) 1 . 

Il pensiero di Origène appare qui senza possibile con¬ 
testazione 2 . Se il Figlio e lo Spirito sono trascendenti 
(hitepéxovxe^) in rapporto a tutti i XoyiKOi, essi stessi sono 
trascesi ancor più dal Padre. Costituiscono dunque un 
ordine intermedio, che ha una vicinanza ben più grande 
in rapporto al Padre, ma che è tuttavia separata da lui 
dall'essenza, la potenza e gli altri attributi. La sua no¬ 
zione del Logos è molto alta e molto profonda. Molti 
tratti potranno esserne ripresi. Ma essa rimane affetta 
da un evidente subordinazionismo. Il solo punto sul 
quale Origène varia, è la proporzione fra la differenza 
che separa il Padre ed il Figlio e quella che vi è tra il Fi¬ 
glio e le creature. 

Nel testo che abbiamo appena letto, egli dice che il 
Padre trascende di più il Figlio che il Figlio gli altri esse¬ 
ri. Ora, nel Commentario su San Matteo, troviamo l'idea 
contraria: «Come il Salvatore è l'immagine del Dio invi¬ 
sibile, così è rimmagine della sua bontà. E ogni volta 
che la parola "buono" è applicata ad un essere inferiore, 
ha un altro significato. Se, relativamente al Padre, è 
rimmagine della sua bontà, relativamente agli altri è ciò 
che la bontà del Padre è per lui. E parimenti, vi è un'a¬ 
nalogia più prossima alla bontà di Dio con quella del 
Salvatore che è l'immagine della sua bontà, che fra il 
Salvatore e un uomo buono, una buona azione, un buon 
albero. Infatti, la trascendenza (ÙTtepoxfl) del Salvatore, 
in quanto immagine della bontà di Dio, è più grande in 
rapporto agli esseri inferiori di quanto lo sia la trascen- 

1 Vedere anche Contro. Celsum, Vili, 13; V, 58. 

2 Lo studio più approfondito è quello dato da H.-Ch. Puech in una 
serie di conferenze della Ècole des Hautes Études (1943-1947). 
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denza di Dio, che è buono, in rapporto a colui che ha 
detto: U Padre che mi ha mandato è più grande di me, e 
che è, in rapporto agli altri, l’immagine della bontà di 
Dio» {Comm. Mt., XV, 10). 

In questa visione gerarchica, il Logos è interamente 
dipendente dal Padre, e gli altri tìeoi, a loro volta, sono 
dipendenti dal Logos. La visione di Origène è quella di 
un mondo di creature spirituali che circondano il Logos 
e partecipano a Lui. Ritroviamo qui il pensiero stoico del 
Logos che penetra tutto il cosmo e di cui i Logoi partico¬ 
lari sono delle partecipazioni, con la differenza che que¬ 
sto mondo di Logoi è trasportato in una sfera preesisten¬ 
te al cosmo: «Ogni saggio, nella misura in cui partecipa 
alla sapienza, partecipa al Cristo che è Sapienza» {Comm. 
Joh., I, 34; vedere VI, 38; In Ger. Hom., XIC, 10). 

Un aspetto essenziale di questa dottrina è che il mon¬ 
do dei Logikoi è coetemo al Logos. Questo è uno dei 
punti in cui la teologia di Origène è più inserita nella 
cosmologia. Per alcuni dei suoi predecessori, come Ter¬ 
tulliano o Ippolito, i Logikoi non sono eterni, ma non lo 
è neppure il Logos. Egli è apparso con la creazione. Ori- 
gène reagisce giustamente contro questa concezione. 
Per lui, non esiste tempo in cui il Logos non sia stato. E 
ci si potrà servire di lui, su questo punto, nella contro¬ 
versia anti-ariana. Ma poiché egli conserva la relazione 
dal Logos ai Logikoi, sono allora i Logikoi a diventare e- 
temi. Questo appare a proposito della questione: Se il 
mondo è incominciato nel tempo, che faceva Dio prima 
dell'inizio del mondo? Origène risponde: «Dio non ha 
incominciato ad agire quando ha fatto questo mondo vi¬ 
sibile, ma come, dopo la concezione di questo mondo, 
ve ne sarà un altro, così, prima di questo, crediamo che 
ne siano esistiti altri» {De Principiis, IH, 5, 3). 

Più precisamente un testo, che è citato da Giustinia¬ 
no, deduce la coetemità dei Logikoi ed Logos dal titolo 
divino di Pantocrator : «Non sarebbe assurdo che Dio, 
non avendo qualcuna delle cose che gli si addicono, ven¬ 
ga a prenderle? Se non c'è stato momento in cui non sia 
stato onnipotente, bisogna che ci siano sempre degli es- 
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seri per i quali egli sia Onnipotente. Ci sono dunque sem¬ 
pre stati degli esseri governati da Lui che lo hanno avu¬ 
to per capo» (I, 2, 10). 

Questa necessità di un mondo eterno di creature 
spirituali affinché Dio possa esercitare alcuni dei suoi at¬ 
tributi, è uno dei punti in cui l'influenza del medio pla¬ 
tonismo sulla dottrina di Origène appare in modo carat¬ 
teristico. Albino non ammette «che vi sia stato un tem¬ 
po in cui il mondo non esisteva» (XIV, 3). Ma tutta que¬ 
sta concezione gerarchica è il riflesso di tale influenza. 
Infatti essa trova la sua ragione ultima nel fatto che fra 
il mondo del primo Dio assolutamente trascendente e 
quello della creatura multipla, è necessario che vi sia un 
intermediario. Dio è «assoluta unità e semplicità» 
(Comm. Joh., I, 20). È al di sopra «del pensiero e dell’es¬ 
senza» (èrcéKEiva Tnq oùoioù;) (Contra Celsum, VII, 38). A 
causa di questo, non può avere contatto con il mondo 
del molteplice. Del resto l’esistenza di questo mondo è 
un'esigenza della sua natura, affinché la sua bontà e la 
sua onnipotenza possa esercitarsi. Bisogna dunque che 
vi sia un intermediario fra lui e la molteplicità del mon- 
do.Questo intermediario è il Logos, che è «intermedia¬ 
rio fra l’ingenerato e la realtà di tutti i generati» (Contra 
Celsum, m, 34). 

Si vede, quindi, come la generazione del Verbo è 
strettamente in connessione con la creazione delle nature 
spirituali. E che questa generazione sia eterna - e dun¬ 
que eterna anche la generazione del Logos - non impe¬ 
disce il suo legame con la cosmologia. Ora questa è pro¬ 
priamente la dottrina del neo-platonismo. Abbiamo vi¬ 
sto la concezione del Seuiepot; i^eóq in Numenio. Albino, 
dal canto suo, scrive che «il Primo Dio, che è ineffabile, 
ha svegliato lamina del mondo e l'ha girata verso se stes¬ 
so: questa, ima volta organizzata, organizza a sua volta 
1'insieme della natura del nostro universo» (X, 4). La so¬ 
miglianza tocca anche un dettaglio capitale. In un testo 
che abbiamo citato prima, Origène parla del Figlio «che 
non rimarrebbe in Dio se non sussistesse nella perpetua 
contemplazione dell'abisso paterno» (Comm. Joh., n, 2). 
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Il P. Amou e il P. Lieske, giustamente, hanno accostato 
questo tema a quello della «contemplazione creatrice» 
di Plotino. Ma in Origène non proviene dall'autore delle 
Enneadi. L’imo e l’altro la prendono da Albino: «Dio ha 
girato verso di sé l’intelligenza dell’anima del mondo e 
l’anima stessa, come facendola uscire da una letargia» 
(XIV, 3). 

La ragione essenziale per la quale Origène giustifica 
la sua concezione del Logos come intermediario fra il 
Primo Dio e il cosmo spirituale, è dovuta al fatto che, lo 
abbiamo già detto, fra l’unità assoluta e la molteplicità 
delle creature è necèssario un essere che partecipi a que¬ 
sta molteplicità. D Logos deve dunque presentare ima 
certa molteplicità (Comm. Joh., I, 20). Arriviamo ad un 
aspetto fondamentale della dottrina origenista, perché è 
questa molteplicità che fonda in ultimo luogo la relazio¬ 
ne dal Logos ai Logikoi, permettendogli di adattarsi alila 
loro diversità e spiega la sua azione nel mondo. Troida- 
mo tutto questo esposto nel Commentano su San Gio¬ 
vanni. Mentre il «Padre è completamente uno e sempli¬ 
ce, il nostro Salvatore, poiché vi è in Lui una molteplici¬ 
tà, dato che Dio l’ha stabilito in anticipo propiziazione e 
primizia di tutta la creazione, diviene così molteplice. A 
causa di questo, egli diviene luce degli uomini, quando 
gli uomini oscurati dalle tenebre hanno bisogno della 
luce che brilla nelle tenebre e che non è afferrata dalla 
tenebre: non sarebbe diventato luce se gli uomini non 
fossero stati nelle tenebre. 

«Allo stesso modo possiamo considerare che è il pri¬ 
mogenito fra i morti. Se Adamo non fosse decaduto, egli 
non sarebbe morto per amore verso gli uomini e non a- 
vendo fatto questo, non sarebbe il primogenito fra i mor¬ 
ti. Bisogna esaminare il fatto che non sarebbe stato Pa¬ 
store, se gli uomini non fossero divenuti s imili a degli a- 
nimali senza ragione. Raggruppando le designazioni del 
Verbo, bisogna dunque esaminare quali sono quelle che 
non avrebbero avuto luogo se gli uomini fossero rimasti 
nella beatitudine. Infatti, egli avrebbe potuto essere so¬ 
lamente Sapienza, Verbo, Verità e Vita, e non avrebbe a- 
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vuto gli altri nomi che ha avuto a causa di noi. Beati co¬ 
loro che, pregando il figlio di Dio, diventano tali che non 
hanno più bisogno di Lui come medico che guarisce i 
malati, né come Pastore, né come redenzione, ma come 
Sapienza, Verbo, Giustizia od ogni altra realtà che Egh 
è per coloro che, a causa della loro perfezione, possono 
ricevere ciò che vi è di più eccellente in Lui» (Comm. 
Joh., I, 23). 

Incontriamo in questo testo i grandi elementi della 
dottrina. Da ima parte, vi è nel Verbo una certa diversità 
di aspetti, ima molteplicità di èruvoiai (Contra Celsum, 
II, 64) o di ùetùpri^ara (Comm. Joh., Il, 8). Fra questi 
èmvoiai, gli uni riguardano la realità eterna del Verbo, 
come i nomi di Sapienza, Verbo, Verità, Vita, altri sono 
legati all'economia della Redenzione. Di conseguenza, 
intravediamo che fra questi aspetti del Verbo vi sarà u- 
na gerarchia, per cui apparirà come medico per i mala¬ 
ti, come Pastore per coloro che hanno bisogno di essere 
guidati, e che la rivelazione di lui stesso come Sapienza 
o come Vita sarà riservata ai perfetti. 

L'inventario di questi èrcivoiai, di queste investigabi- 
les divitias Christi, costituisce l'essenziale della dottrina 
origenista del Verbo. Egli consacra il primo libro del 
Commentario su San Giovanni ai nomi del Verbo: «Gesù 
è molti dei beni che sono annunciati da coloro i cui pie¬ 
di sono belli. La vita è un bene: Gesù è la vita. La luce 
del mondo, la luce degli uomini, la vera luce sono altri 
beni: Gesù è tutte queste cose. Vi è ancora un altro bene 
che è la strada che ci conduce a questi beni. Il Signore 
stesso ci insegna che è tutte queste cose, quando dice: 
Io sono la via, la verità e la vita. Non è forse un bene 
quello di resuscitare l'uomo? Ora questo appartiene al 
Signore, secondo la parola di Gesù: Io sono la Resurre¬ 
zione. Anche la porta attraverso la quale si perviene alla 
beatitudine è un bene: il Cristo ha detto: Io sono la por¬ 
ta. Ed è necessario parlare della Sapienza, che Dio ha 
stabilito all’inizio delle sue vie, di cui si rallegrava il Pa¬ 
dre, mettendo le sue delizie nella sua varietà spirituale, 
che è la vista dei soli occhi dello spirito e che chiama al- 


309 



l'amore celeste colui che contempla la divina bellezza? 
Coloro che annunciano queste cose, annunciano Gesù» 
(Comm. Joh., I, 9; dir. In Ger. Hom., Vm, 2). 

Origène protesta contro quelli che fanno del nome 
di Verbo il nome unico del Figlio di Dio, e in questa oc¬ 
casione riprende ima nuova enumerazione in cui ag¬ 
giunge alla Usta precedente i nomi di buon Pastore, di 
Maestro, di Re degli Ebrei, di Vera Vigna, di Pane di Vi¬ 
ta, di Primo e Ultimo, di Agnello di Dio, di Consolatore, 
di Propiziazione, di Gran Sacerdote, di Profeta, di Giu¬ 
da e Israele, di Cristo, di Pietra d'angolo (Comm. Joh., I, 
22-23). Sviluppando mirabilmente l'argomento, egli det¬ 
taglia questi nomi. Il Cristo è la luce che illumina il 
mondo spirituale (I, 25); è la strada sulla quale non bi¬ 
sogna portarsi nulla, né vestiti, né bastone, e dove biso¬ 
gna c ammin are a piedi nudi (VI, 19); è la vigna che ral¬ 
legra il cuore dell'uomo e lo fa uscire dalle cose umane e 
lo riempie di Dio (èvùouoi&v) e lo rende ebbro di ebbrez¬ 
za non irrazionale, ma divina (I, 30); è il primo e l'ulti¬ 
mo «perché si è fatto tutto per tutti, per salvare tutti» (I, 
31); è l'agnello che toglie i peccati del mondo (I, 32); è il 
gran sacerdote di tutta la creazione spirituale (I, 35); è 
giustizia perché dispone tutte le cose con ordine misura, 
dando loro i soccorsi spirituali per prepararli a ricevere, 
alla fine, la bontà del Padre (I, 35); è Israele, perché lui 
solo vede il Padre (I, 35). 

Essendo così molteplice, Gesù si manifesta differen¬ 
temente a seconda di quello che gli uomini sono capaci 
di vedere: «Tutti coloro che vedono non sono ugualmen¬ 
te illuminati dal Cristo, ma ciascuno lo è in misura di 
quanto può ricevere di luce» (In Gen. Hom., I, 8). La 
teologia del Logos sfocia qui nella mistica del Logos. La 
vita spirituale, che è la realtà stessa della vita dei Logi- 
koi, consiste nel nutrirsi del Logos. Ma il Logos appare 
sotto delle forme differenti alle differenti categorie di a- 
nime, secondo la loro capacità, e rivela loro i suoi miste¬ 
ri poco a poco: 

«Gesù, sebbene fosse uno, tuttavia era diverso quan¬ 
to agli aspetti (èjuvoia) e non era visto alla stessa manie- 


310 



ra da coloro che lo guardavano. Che fosse diverso quan¬ 
to all'idea, questo appare chiaramente secondo le sue 
stesse parole: Io sono la via, la verità e la vita; io sono il 
pane, io sono la porta. E il fatto che, quando lo si vede¬ 
va, non apparisse alla stessa maniera a coloro che lo ve¬ 
devano, ma secondo quello che potevano ricevere, appa¬ 
rirà chiaramente a coloro che sanno perché al momento 
di essere trasfigurato su un'alta montagna, egli non ha 
preso con sé tutti gli apostoli, ma solamente Pietro, Gia¬ 
como e Giovanni, come i soli capaci di contemplare la 
sua gloria, e di conoscere Mosè ed Elia che apparivano 
nella loro gloria, e ascoltarli parlare insieme ed intende¬ 
re la voce che veniva dal cielo nella nube. 

«E prima di salire sulla montagna ove i suoi disce¬ 
poli si accostarono ed ove egli parlò delle beatitudini, 
quando ai piedi della montagna guariva tutti coloro che 
gli erano condotti, io non penso che apparisse ai malati 
lo stesso di come appariva a quelli che, in buona salute, 
potevano salire con lui sulla montagna» ( Contra Celsum, 
n, 64; vedere anche IV, 16, 18). À coloro che lo vedono 
solo secondo la carne, egli è «senza bellezza», secondo 
le parole di Isaia; ma a coloro che lo contemplano con 
gh occhi dell'anima, appare trasfigurato (VI, 77). 

Il Verbo si adegua alla capacità di coloro che sono 
davanti a lui. Dai principianti, i quali non lo conoscono 
che secondo la carne, cioè che non conoscono la sua di¬ 
vinità, fino a coloro che sono introdotti nei misteri na¬ 
scosti della sua divinità, la scala delle anime si svolge: 
«Quando il Cristo era nella carne, non tutti coloro che 
lo vedevano potevano vederlo. Essi vedevano il suo cor¬ 
po, ma in quanto Cristo non potevano vederlo. Ma i suoi 
discepoli lo vedevano e contemplavano la grandezza del¬ 
la sua divinità. È per questo, credo, che a Filippo che gli 
chiedeva: Mostraci il Padre, il Salvatore rispose: Io sono 
con voi da così lungo tempo e voi non mi conoscete anco¬ 
ra? Filippo, chi vede me, ha visto il Padre. Infatti Pilato, 
che vedeva Gesù, non vedeva il Cristo, né Giuda il tradi¬ 
tore lo vedeva in quanto Cristo» (ih Lue. Hom., HE; ve¬ 
dere Contra Celsum, VI, 77; Comm. Mt., XH, 36). 
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È il Verbo stesso clie si adatta ai bisogni delle ani¬ 
me: «Quando il Verbo di Dio è dato come del latte ai 
bambini, come dei legumi a coloro che sono ancora de¬ 
boli, come della carne a coloro che lottano, è dato ad o- 
gnuno secondo l'analogia della sua proporzione al Ver¬ 
bo» (De Oratione, 27). Su questo tema, Origène si spiega 
di frequente: «Egli appariva a ciascuno secondo quanto 
questi era stato degno. E quando era lui stesso, era visto 
da tutti non come se stesso. È come per quanto è scritto 
sulla manna, quando Dio inviò ai bambini di Israele il 
pane dal cielo, che aveva tutti i saporì e conveniva ad o- 
gni gusto; quando docile al desiderio di colui che la pren¬ 
deva, si trasformava in quello che ciascuno voleva. E 
questa tradizione non mi sembra incredibile, sia che vi 
si ravvisi Gesù stesso nel suo corpo, che si mostra agli 
uomini sotto aspetti diversi, o che si consideri la natura 
del Logos, che non si abbandona allo stesso modo a tut- 
ti» (Co. Ser. Mt., 100; vedere anche In Ex. Hom., VII, 6; 
Contra Celsum, IV, 18). 

Questa teologia del Logos, per quanto ricchi ne sia¬ 
no certi aspetti, esprimendosi negli schemi del medio 
platonismo, è stata alterata su due punti essenziali che 
compromettono la dottrina trinitaria e la dottrina della 
Grazia. In primo luogo, per la sua concezione della su¬ 
periorità del Padre sul Logos, Origène cade nel subordi- 
nazionismo. Fra il Figlio e il Padre egli non riconosce 
solo ima differenza di persone, ma di natura. E di con¬ 
seguenza la divinità del Figlio non è altro che una divi¬ 
nità partecipata. Egli non ha esitato a rappresentare il 
Figlio come un'immagine del Padre più in piccolo. 

Inversamente, fra il Logos ed i Logikoi non ricono¬ 
sce una differenza sufficiente. Qui è stato influenzato dal¬ 
la concezione stoica dell'immanenza del Logos in tutti i 
Logoi particolari: «Ogni saggio, nella misura in cui par¬ 
tecipa alla sapienza, partecipa al Cristo che è la Sapien¬ 
za» (Comm. Joh., I, 34). Certamente gh spiriti, in segui¬ 
to al peccato, possono essere incapaci, senza il soccorso 
del Logos, di ima piena vita spirituale. Essi avranno bi¬ 
sogno della sua azione per pervenirvi. Ma, secondo Ori- 
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gène, rimane che questa vita spirituale non è che lo 
sbocciare di questa partecipazione radicale al Logos che 
ogni spirito possiede per natura, e che quindi si tratta 
solo di ima differenza di grado. Questo distrugge il ca¬ 
rattere radicalmente gratuito della Grazia come parteci¬ 
pazione ad una vita trinitaria trascendente. 


H. L’INCARNAZIONE 


La teoria dell'Incarnazione non ha un posto consi¬ 
derevole nell’opera di Origène. Il De Prìncipiis le consa¬ 
cra un breve capitolo (II, 6). In effetti, l’opera del Verbo 
nell'umanità non ha mai smesso di esercitarsi. Ma quan¬ 
to meno questa azione, cosa che Hai Koch disconosce, 
rapptesenta il momento eminente. 

Avendo ricordato le grandezze del Logos, Origène 
mostra quello che ha di straordinario la sua venuta fra 
gli uomini: «Dopo aver considerato tante cose mirabili 
nella natura del Figlio di Dio, ammiriamo con stupore 
che questa natura, che sorpassa tutto, annientandosi 
dallo stato della sua maestà, si sia fatta uomo ed abbia 
vissuto fra gli uomini... Di tutto quello è che mirabile in 
lui, questo supera profondamente Tammirazione dello 
spirito dell'uomo, e la sua fragilità non arriva a com¬ 
prendere come questa potenza della divina maestà. Ver¬ 
bo e Sapienza del Padre nel quelle sono create tutte le 
cose visibili e invisibili, sia stata racchiusa in questo uo¬ 
mo che è apparso in Giudea, sia nata bambino ed come 
un bambino abbia vagito... Io penso che questo ecceda 
la anche la capacità dei santi apostoli; anzi, la spiega¬ 
zione di questo mistero trascende tutta la creazione del¬ 
le virtù celesti» (E, 6, 2; vedere Comm. Joh., 1,12). 

Tuttavia Origène cercherà di situarla nel suo siste¬ 
ma. Ogni anima per lui esiste eternamente, e dovrà dun¬ 
que essere così anche per il Cristo: «Poiché, a causa del 
Ubero arbitrio, la varietà e la diversità delle anime ha fat- 
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to sì che una fosse posseduta da un amore più ardente, 
l'altra da un amore più tiepido per il suo creatore, que¬ 
sta anima, di cui Gesù dice che “nessuno mi può togliere 
la mia anima”, aderendo a lui sin dal principio della 
creazione e poi in modo inseparabile e indissolubile, co¬ 
me alla Sapienza, al Verbo di Dio, alla Verità e alla vera 
Luce e ricevendolo tutta tutto (tota totum ) e camminan¬ 
do nella sua luce e nel suo splendore, è diventata con lui 
eminentemente (principaliter ) un solo spirito» (II, 6, 3). 
Questa anima è rintermediaria fra Dio e la Carne. Tale 
dottrina della preesistenza dell’anima di Gesù si ritrova 
nel Commentario su San Giovanni (I, 32; XX, 12, 19). 

Si pone però una questione: «Sembrerà difficile ad 
alcuni il fatto che diciamo che nel Cristo vi è un'anima 
razionale, poiché abbiamo spesso mostrato che la natu¬ 
ra delle anime era capace di bene e di male. Ora, non si 
può dubitare che la natura di questa anima è la stessa di 
quella delle altre anime. Altrimenti non potrebbe essere 
chiamata anima. Ma, come ogni anima ha la facoltà di 
scegliere fra il bene e il male, l'anima che è di Cristo ha 
scelto di amare la giustizia al punto di aderire ad essa 
con una immensità d'amore in modo indefettibile ed ir¬ 
reversibile, tanto che la fermezza del suo proposito, l’im¬ 
mensità del suo amore, l'ardore inestinguibile della sua 
dilezione toglie ogni possibilità di cambiamento» (De 
Principiis, n, 6, 5). Per far comprendere questo, Origène 
prende l'immagine del ferro immerso nel fuoco: «Così 
questa anima è stata immersa sempre nel Verbo; tutto 
ciò che essa sente, tutto ciò che essa vuole, tutto ciò che 
essa fa è Dio» (II, 6, 6). 

È notevole che Origène dia qui delle soluzioni che 
saranno riprese, ma per altri problemi: la prima si ritro¬ 
verà a proposito dell’Immacolata Concezione; la secon¬ 
da in Cirillo per lTncamazione. Ma in Origène, si appli¬ 
ca alla relazione eterna del Verbo con la sua anima pree¬ 
sistente. 

Se Origène non insiste di più suU’Incamazione del 
Verbo, è in virtù del suo atteggiamento secondo il quale 
le cose visibili non sono altro che i sacramenti di quelle^ 
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invisibili. Questo vale anche per l'umanità del Salvatore. 
Essa è solamente ima via verso il Logos, che è il vero 
nutrimento dell'anima. E Origène riprende il tema, che 
abbiamo già incontrato, delle realtà del Cristianesimo vi¬ 
sibile come ombra e profezia: «Penso che il profeta Ge¬ 
remia, comprendendo qual'è in lui la natura della Sa¬ 
pienza di Dio, qual'è anche quella che egli ha preso per 
la nostra salvezza, ha detto: R Cristo Signore è il soffio 
del nostro volto. Alla sua ombra vivremo fra le nazioni. 
Come infatti l’ombra del corpo è inseparabile dal corpo 
e riproduce esattamente i suoi movimenti e i suoi gesti, 
penso che Geremia, volendo significare il movimento e 
l'operazione dell'anima del Cristo che aderisce insepara¬ 
bilmente a Lui e compie tutto secondo il suo impulso e 
la sua volontà, l'ha chiamata ombra del Cristo Signore, 
ombra nella quale vivremo fra le nazioni. In effetti, è nel 
mistero di questa incarnazione che vivono le nazioni, le 
quali, imitandola, pervengono alla salvezza attraverso la 
fede... Se la Legge che è su questa terra è un’ombra (E- 
brei, Vm, 5) e tutta la nostra vita è un'ombra ( Giobbe , 
Vm, 9) e nell’ombra di Cristo vivremo fra le nazioni, bi¬ 
sogna vedere se la verità di tutte queste ombre non sarà 
conosciuta in questa rivelazione ove i santi meriteranno 
di contemplare la gloria di Dio, non per speculum et in 
cenigmate, ma faccia a feccia» (Et, 6, 7). 

La teologia dellTncamazione raggiunge qui la dottri¬ 
na sacramentale e l’esegesi del Nuovo Testamento. Que¬ 
sti tre campi sono comandati dalla concezione che Ori- 
gène si fe sulla relazione delle realtà visibili e delle real¬ 
tà invisibili. Egli non disconosce affatto le prime. Quan¬ 
to è «spiritualista» nella sua dottrina sacramentale, tan¬ 
to non è docetista nella sua teologia dell'Incarnazione. 
Per lui, il Cristo si è veramente incarnato. Ma come, nel¬ 
la sua concezione dell’Eucaristia, egli insiste poco sulla 
manducazione visibile e molto sul suo nutrimento invi¬ 
sibile, così qui si sofferma poco sulla realtà storica del 
Cristo, pressato com’è dal sondare il suo contenuto spi¬ 
rituale. 

Il Cristo, dice il Commentario su San Matteo, è come 
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il campo in cui è nascosto un tesoro: «Essendo venuto 
nel campo, che è il Cristo, composto di realtà visibili e 
di realtà invisibili, egli trova il tesoro nascosto della Sa¬ 
pienza. Percorrendo il campo e cercando di conoscere il 
Cristo, trova il tesoro che è in lui ed avendolo trovato lo 
nasconde, ritenendo che può non essere privo di perico¬ 
lo manifestare a chiunque i tesori nascosti nel Cristo 
della Sapienza e della gnosi» (Comm. Mt., X, 6). Il Cri¬ 
sto è perciò costituito di visibile e di invisibile. L’uomo 
spirituale cerca «di pervenire fino al Verbo che si è fatto 
carne per coloro che vivono nella carne» (Comm. Mt., 
Xll, 4). 

Origène oppone in questo senso la conoscenza del 
Cristo secondo la carne e quella del Cristo secondo lo spi¬ 
rito (In Lev. Hom., IV, 6). Ritroviamo il principio che co¬ 
mandava anche l'esegesi del Nuovo Testamento, ove O- 
rigène «distingue l'Evangelo sensibile dall'Evangelo spi¬ 
rituale (vot|tó<;) come due aspetti» e aggiunge: «A che 
cosa serve la spiegazione delTEvangelo sensibile se non 
conduce all'Evangelo spirituale?» (Comm. Joh., I, 8). Sia 
in ciò che concerne il rito sensibile che il senso letterale 
e l’umanità visibile del Cristo, la posizione di Origène è 
sempre la stessa: egli ne afferma la realtà, ed al medesi¬ 
mo tempo non vi vede che un punto di partenza. 

Quanto alla realtà invisibile nascosta sotto le appa¬ 
renze visibili del Verbo incarnato, essa presenta due di¬ 
versi aspetti: il Cristo storico è sia il sacramento del Cri¬ 
sto interiore, presente invisibilmente nella Chiesa e nel¬ 
le anime, e sia del Cristo glorioso che sarà manifestato 
alla fine dei tempi. H primo senso è il più frequente: bi¬ 
sogna superare l'umanità del Cristo per raggiungere la 
divinità nascosta. Ma il secondo senso è quello che ap¬ 
pare nel testo che citiamo adesso: «Il Cristo Signore è il 
soffio del nostro volto; alla sua ombra vivremo fra le na¬ 
zioni. Se viviamo nell'ombra del Cristo fra le nazioni, bi¬ 
sogna vedere se la verità di questa ombra non sarà co¬ 
nosciuta nella rivelazione ove i santi meriteranno di con¬ 
templare Dio feccia a faccia» (De Principiis, n, 6, 7). 

Questo testo ci ricorda qualche cosa. Era infatti il 
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leit-motiv di Origène nella sua spiegazione del senso fi¬ 
gurato del Nuovo Testamento. Dunque anche qui la teo¬ 
logia dellTncamazione si congiunge con l'esegesi. An- 
ch'essa distingue un Evangelo vot|tó<;, l’Evangelo spiri¬ 
tuale, che è il mistero del Cristo vivente nella Chiesa e 
nelle anime, ed un Evangelo aicovioq, divino, che è il mi¬ 
stero escatologico: «Il profeta ha detto a tal proposito: 
Il Cristo Gesù è il soffio del nostro volto; alla sua ombra 
vivremo fra le nazioni, cioè quando Dio, in maniera più 
mirabile, farà passare tutti i santi dell’Evangelo tempora¬ 
le alTEvangelo eterno, secondo la parola di Giovanni nel¬ 
l'Apocalisse circa l'Evangelo eterno» {De Principiis, IV, 
3, 13). 

Ma questo è anche vero per l’ordine sacramentale. Ab¬ 
biamo già sottolineato infatti, a proposito della teologia 
del battesimo, che Origène vi vedeva la figura del batte¬ 
simo escatologico, ed a proposito dell’Eucaristia, che in¬ 
sisteva sul suo contenuto spirituale. Non avevamo stabi¬ 
lito una relazione fra questi due dati e vi avevamo piut¬ 
tosto visto due tendenze differenti. Ma vediamo adesso 
che vengono a situarsi in una prospettiva generale in cui 
l’economia sacramentale presenta ugualmente i tre pia¬ 
ni del rito visibile, della realtà spirituale, della profezia 
escatologica. Origène ha insistito di più sull’aspetto e- 
scatologico nel caso del battesimo, e di più sull'aspetto 
interiore nel caso dell’Eucaristia. Però è altrettanto vero 
che i due sacramenti presentano l'uno e l'altro aspetto. 
H battesimo è figura della purificazione ultima, ma ab¬ 
biamo detto anche che era per Origène principio del mi¬ 
stero interiore di morte e resurrezione con il Cristo che 
è la vita spirituale, e del resto l'Eucaristia ha un senso e- 
scatologico: essa è la figura della terza Pasqua, del ban¬ 
chetto eterno dell'Agnello. 

Tuttavia, in questa tripla prospettiva, Origène insi¬ 
ste sempre maggiormente sull'aspetto spirituale. Il fatto 
è che l’aspetto rituale gli sembra sufficientemente cono¬ 
sciuto, e l'aspetto escatologico non ha un’utilità imme¬ 
diata. Abbiamo così la «chiave» dell’accento che egli, nel¬ 
la sua opera, mette sull'aspetto spirituale: è in questo che 
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si trova la vera dxpéXeia, r«efficacia», il vero profitto del¬ 
le anime. Qui, ancora, è il suo zelo apostolico che in de¬ 
finitiva comanda l’impronta di Origène, come ha ben vi¬ 
sto il Padre de Lubac. E questo principio dell’«efficacia» 
che gli sembra caratterizzare l'Evangelo nella sua discus¬ 
sione con Celso, che era di conseguenza l'argomento 
principale della sua apologetica - il Cristianesimo è vero 
perché il Cristo ci ha effettivamente liberati e perché gli 
uomini sono effettivamente trasformati dalla Grazia - 
questo principio è anche quello che ci appare essere la 
chiave della sua posizione teologica ed esegetica. Fra 
questi due aspetti della sua opera, che inizialmente ci e- 
rano sembrati opposti, un’analisi più profonda ci fa ap¬ 
parire, nell’àxpéÀeia, un punto di unione inatteso. 

Tutto questo, la sua teologia dell'incarnazione lo il¬ 
lustra precisamente. Origène non si attarda sulla vita e- 
steriore del Cristo; non insiste sul suo aspetto escato¬ 
logico, sulla comparazione delle due parusie, alla quale 
un Giustino dà tanto spazio. Quello che egli cerca è il 
senso interiore dei misteri del Cristo. Per lui, tutta la vi¬ 
ta del Signore è un sacramento. Essa si continua invi¬ 
sibilmente nella Chiesa. I misteri del Cristo vi si conti¬ 
nuano. Bisogna dunque, attraverso i gesti esteriori del 
Cristo storico, cercare i segni interiori del Cristo vivente 
nelle anime. 

Per fare un esempio, Origène spiega questo sempli : 
ce passaggio: « Allora, avendo congedato la folla, Gesù 
tornò nella sua casa ed i suoi discepoli si accostarono a 
lui, dicendo: spiegaci la parabola (Mt ., Xtll, 36). Quando 
Gesù è con la folla, non è nella sua casa: infatti la folla è 
fuori dalla casa. È un atto d’amore quello di lasciare la 
sua casa e di uscire verso coloro che non possono arri¬ 
vare sino a lui. Poi, avendo parlato abbastanza alle folle 
in parabole, egli li lascia e rientra nella sua casa. Là i 
suoi discepoli si avvicinano a lui, poiché non rimangono 
fuori con coloro che sono stati congedati. Ed in verità, 
tutti coloro che ascoltano Gesù più attentamente, prima 
lo seguono, poi, essendosi informati dov'è la sua casa, 
ottengono di vederlo, ed dopo esserci andati, lo contem- 
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plano e rimangono presso di lui, tutti per quel giorno, 
forse qualcuno per più tempo (Joh. , I, 35-40). Noi, dun¬ 
que, se non vogliamo ascoltare Gesù come la folla che e- 
gli manda via, ma venire alla casa, ricevendo qualcosa 
di superiore alla massa, avviciniamoci a Gesù, affinché, 
come i suoi discepoli, quando verrà, entriamo nella sua 
casa e, dopo essere entrati, meritiamo che ci spieghi la 
parabola» (Comm. Mt. , X, 1). 

E Origène ci parla del suo metodo: «Per meglio com¬ 
prendere di quale realtà la casa di Gesù è significativa, 
che si raccolga tutto quello che nell’Evangelo è raccon¬ 
tato sulla casa di Gesù e su quello che vi ha fatto e det¬ 
to. Tutte queste cose riunite persuaderanno colui che fa 
attenzione alla lettura, che i testi dell'Evangelo non so¬ 
no da prendere solo nel senso ovvio (ùizMs;), come pen¬ 
sano alcuni: esso si presenta, pedagogicamente (koct'oI- 
kovo|xìocv), semplice ai semplici, ma per coloro che vo¬ 
gliono e possono intenderle in modo più penetrante, vi 
sono nascoste delle cose sagge e degne della parola di 
Dio» (Comm. Mt, X, 1). 

Per illustrare questa dottrina, occorrerebbe citare le 
incomparabili contemplazioni sulla Samaritana o sul¬ 
l'ingresso di Gesù a Gerusalemme, nel Commentario su 
San Giovanni. In queste pagine si fa sentire un accento 
inatteso. Annuncia quello di tutti gli spirituali di tutti i 
tempi che d'ora in avanti contempleranno i misteri del- 
l’Evangelo per nutrirne la loro anima e ranima degli al¬ 
tri. Ciò che Origène fonda è rintelligenza spirituale del- 
l’Evangelo. Egli pertanto non nega siffatto, lo ripetiamo, 
rumanità storica del Cristo. Ma vi vede, nel medesimo 
tempo, il sacramento della sua vita nella Chiesa. E con 
questo, il grande commentatore di San Giovanni non fa 
che continuare l'ispirazione dell’autore stesso dell'Evan¬ 
gelo «spirituale». 

«Egli li fece montare sulla barca e passare sull’altra 
riva » (Mt., XIV, 22): Origène sviluppa così il testo: «Le 
folle non possono passare sull'altra riva, poiché non so¬ 
no degli Ebrei in senso spirituale, cioè dei passeggeri. 
Questo è il lavoro dei discepoli di Gesù, passare sull'al- 
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tra riva, superare quello che è visibile e corporale ed af¬ 
frettarsi verso ciò che è invisibile ed eterno» {Comm. 
Mt.,X I, 5). 

Così a proposito degh Ebrei che vogliono impadro¬ 
nirsi di Gesù: «Bisogna sapere che vi sono delle diffe¬ 
renze fra coloro che vogliono afferrare Gesù. Una ma¬ 
niera è quella dei principi, dei sacerdoti, che vogliono im¬ 
padronirsi di lui, un’altra è quella della Sposa del Canti¬ 
co quando, dopo averlo desiderato, essersi alzata, aver 
percorso le piazze e le strade ed averlo trovato, dice: Te¬ 
nui eum nec dimittam » {Comm. Mt., XVII, 13). E questo 
si gnifi ca che Gesù si sottrae allo spirito che vuole impa¬ 
dronirsi di lui con la forza e si rivela a coloro che si a- 
prono alla sua grazia: «Anche tu, se vuoi afferrare Gesù 
e tenerlo fra le tue braccia e meritare di uscire dalla pri¬ 
gione, sforzati, con tutte le tue forze, come Simeone, di 
avere lo Spirito per guida e di venire al Tempio di Dio» 
{In Lue. Hom., XV; Rauer, 103). 


m. LA REDENZIONE 


La dottrina della redenzione in Origène è forse quel¬ 
la che ha suscitato la maggior parte delle critiche dei mo¬ 
derni. De Faye ha scritto in proposito: «Niente di più in¬ 
coerente e di più contraddittorio che la dottrina della 
Redenzione del nostro autore» (HI, pag. 210). 

Da una parte, in effetti, troviamo in lui l'eco della 
tradizione anteriore, quella di San Paolo e degli Apolo¬ 
gisti, per i quali la redenzione appare essenzialmente 
come vittoria del Cristo sulle potenze che tengono l'u¬ 
manità prigioniera. Essa è un aspetto capitale della tra¬ 
dizione cristiana. Qui Origène, ancora una volta, appare 
dunque come un grande testimone della fede tradizio¬ 
nale. D'altro canto, la sua visione del mondo è quella di 
una educazione per la quale il Logos, sia maestro che 
medico, porta progressivamente tutte le libertà a ritor- 
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nare al bene. De Faye e Koch vedono qui ima corrente 
puramente filosofica che si opporrebbe alla precedente. 

Osserveremo innanzitutto che in Origène questa 
concezione della Pedagogia divina non è di origine filo¬ 
sofica, ma biblica ed ecclesiastica. Essa corrisponde ad 
un aspetto del dogma. La visione cristiana del mondo è 
contemporaneamente una storia progressiva e un dram¬ 
ma. Ogni teologia che escluda l'una o l’altro è incomple¬ 
ta. Che questi due aspetti non coincidano totalmente, è 
normale: è la caratteristica del mistero che le formula¬ 
zioni che ne facciamo non possano esaurirne l'essenza. 
Questo è vero per l’Eucaristia, la Redenzione, la Trinità, 
la Chiesa. 

Bisogna dire un'altra cosa: la concezione pedagogi¬ 
ca della redenzione è, in Origène, tradizionale e biblica. 
Koch ha dunque torto nel vedervi solamente un'influenza 
della filosofia. Questo deriva dal fatto che la sua menta¬ 
lità protestante gli fa vedere la salvezza come ima giusti¬ 
ficazione, un perdono estrinseco (pag. 19), non come u- 
na rigenerazione della libertà. Invece nel nostro autore i 
due aspetti possono unirsi. Per un verso, bisogna che la 
morte del Cristo liberi la nostra libertà dalla tirannia del 
peccato, che pesa su di essa, come mostrerà con forza 
Agostino più tardi. Ma questa libertà riconquistata deve 
orientarsi liberamente verso Dio, e così tutto l'aspetto e- 
ducativo resta vero. 

L'errore di Origène non è là. Esso è in certi aspetti 
della sua dottrina della pedagogia, nell'applicazione che 
egli ne fa alla totalità degli spiriti, ivi compresi i dèmo¬ 
ni, nella teoria dei mondi successivi ove questa pedago¬ 
gia si opera, nell’universalità del perdono finale che pog¬ 
gia su una visione filosofica (cioè che il male non può 
essere eterno), mentre dobbiamo restare alla soglia del 
mistero. Questa è la vera maniera di impostare il pro¬ 
blema. Poiché questi due aspetti ci appaiono successiva¬ 
mente, li esamineremo uno alla volta, mostrando per 
ciascuno, come abbiamo fatto per le altre tesi, ciò che 
hanno di tradizionale e ciò che hanno di sistematico. 

Riserviamo alla prima parte il titolo di dottrina della 
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Redenzione. In questa prospettiva iniziale, l’umanità pri¬ 
ma del Cristo appare come asservita al gioco di potenze 
malvagie. È tutto quel mondo dei cattivi angeli di cui 
abbiamo parlato a proposito dell'angelologia, in partico¬ 
lare dei cattivi angeli che dominano sulle nazioni. La vi¬ 
ta del Cristo appare fin dall'inizio come un conflitto con 
queste potenze avverse (In Lue. Hom., XXX-XXXI; Cen¬ 
tra Celsum, VI, 45). 

La 8t)va|iiq che è in lui - egli è la (Aeranti ftòvagn; — in¬ 
debolisce le potenze contrarie già dalla sua incarnazio¬ 
ne: «Quando Gesù è nato, non appena la moltitudine 
della milizia celeste, cosi come racconta Luca ed io gli 
credo, ha lodato Dio con queste parole: Gloria in excel- 
sis Deo, le potenze sono state indebolite, poiché la loro 
magia era stata confutata e la loro opera dissolta. Ed es¬ 
se sono state sconfitte non solo dagli angeli che sono di¬ 
scesi in questo luogo terrestre OiepiyEiov) a causa della 
natività di Gesù, ma per la forza di Gesù e la divinità che 
è in lui. Così i maghi, volendo invano compiere quello 
che facevano prima con gli incantesimi e i sortilegi, cer¬ 
carono la causa, intuendo che fosse grande; ed avendo 
visto un segno divino nel cielo, vollero vedere che cosa 
significasse. Compresero che l'uomo che era stato an¬ 
nunciato con la stella di Balaam era venuto in questa vi¬ 
ta, e comprendendo anche che egli era più possente di 
tutti i demoni che avevano l’abitudine di apparir loro e 
di servirli, vollero adorarlo» (Contra Celsum, I, 60; vede¬ 
re vm, 39). 

Ma prima della resurrezione, tali potenze esercitano 
ancora la loro forza. Così, quando Pietro dice a Gesù: 
«Questo non accadrà» e Gesù gli risponde: « Vattene da 
me, Satana», colui che faceva proferire tali parole a Pietro 
era uno degli spiriti che non era stato ancora vinto sul 
legno né messo alla gogna con coloro di cui è scritto: «Spo¬ 
gliando i principati e le potestà, li ha messi alla gogna, 
trionfando su essi con la croce» (Comm. Mt., XII, 40). 

Sono la passione e la resurrezione del Cristo che o- 
perano questo spodestamento delle potenze. Il testo che 
abbiamo appena letto è qui il motivo conduttore, come 
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il: In umbra ejus... per la storia. «La Croce di Nostro Si¬ 
gnore Gesù Cristo fu doppia. Il Figlio di Dio è stato cro¬ 
cifisso visibilmente sulla croce, ma invisibilmente, su 
questa croce, è il diavolo che è stato inchiodato con i 
suoi principati e le sue potestà. Questo non ti sembrerà 
vero, se ti porto la testimonianza di Paolo? Egli ha spo¬ 
gliato i principati e le potestà e li ha messi arditamente al¬ 
la gogna, trionfando su essi con la croce (Col , 2, 14). Vi è 
dunque un doppio aspetto della croce del Signore: uno è 
quello di cui l'apostolo Pietro dice che il Cristo crocifis¬ 
so ci ha lasciato un esempio, e il secondo è quello che fa 
di questa croce il trofeo della sua vittoria sul diavolo, 
per il quale egli è stato, ad un tempo, crocifisso e glorifi¬ 
cato» ( InJos. Hom., Vm, 3). 

Ed altrove, Origène mostra la duplice azione del Cri¬ 
sto sulla croce, che spoglia le potenze ed apre il Paradi¬ 
so: «Come a colui che lo ha confessato, egli ha aperto le 
porte del Paradiso dicendo: Oggi tu sarai con me in Pa¬ 
radiso, e con questo ha dato l'accesso, che prima aveva 
vietato all'Adamo peccatore, a tutti coloro che credono 
in lui - chi altri, in effetti, poteva togliere la spada di 
fuoco che era stata messa per custodire l'albero della vi¬ 
ta e le porte del Paradiso? -, così al di fuori di lui nes¬ 
sun altro poteva spogliare i principati e le potestà ed i 
prìncipi di questo mondo, di cui parla l'apostolo, e por¬ 
tarli nel deserto dell’Infemo, se non colui solo che ha 
detto: Ho vinto il mondo » {In Lev. Hom., IX, 5; vedere 
In Num. Hom., XVI, 3, XVII, 6, XVIII, 4; Comm. Mt., 
XII, 18; Comm. Joh., I, 28, VI, 55; Comm. Cant., Ili; 
Baehrens, 222). 

In un altro punto, Origène spiega questo significato 
della Passione. Egli mostra «come il Padre ha lasciato 
suo figlio alle potenze malvagie nel suo amore per noi. 
Queste, a loro volta, lo lasciarono agli nomini perché lo 
mettessero a morte, affinché la morte, sua nemica, lo te¬ 
nesse in suo potere, allo stesso modo di quelli che muoio¬ 
no in Adamo. Il diavolo, infatti, ha la potenza della mor¬ 
te, non di questa morte ordinaria e indifferente secondo 
la quale muoiono quelli che sono composti di un'anima 
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e un corpo, ma di quella che è avversaria e nemica di 
colui che ha detto: Io sono la vita. Ora, il Padre non ha 
risparmiato suo Figlio, affinché quelli che lo hanno pre¬ 
so'e lo hanno abbandonato nelle mani degli uomini sia¬ 
no messi in ridicolo da colui che abita nei cieli e siano 
messi in ridicolo dal Signore, come coloro che hanno 
dete rmin ato, senza saperlo, il rovesciamento del proprio 
potere quando hanno ricevuto il Figlio abbandonato a 
loro dal Padre, che è resuscitato al Terzo Giorno, di¬ 
struggendo la morte sua nemica e rendendoci conformi 
non soltanto alla sua morte, ma alla sua resurrezione» 
0 Comm. Mt., Xm, 9). 

Vediamo apparire il fondo della dottrina della re¬ 
denzione paolina ben dedotta da Origène. Il diavolo e là 
morte sono una stessa potenza malvagia. Essa ha credu¬ 
to di trionfare sul Cristo suo nemico. Ma questa vittoria 
apparente è in realtà la sua sconfitta, perché il Cristo, al 
potere della morte, ha contrapposto la potenza della mor¬ 
te resuscitando dai morti. Il Diavolo è stato dunque in¬ 
gannato. È su questa delusione del demonio che i Padri 
hanno messo l'accento. Si è molto criticata questa dot¬ 
trina, ma la colpa è di non averne ben compreso il senso 
profondo. Essa non è che l'eco delle parole di San Pao¬ 
lo, che si rivolge ironicamente alla Morte dopo che è 
stata ingannata: «O morte, dove la tua vittoria ?» 

«A chi ha dato la sua anima come riscatto (Mxpov) 
per molti? Non a Dio. Allora al Maligno? Questi, in ef¬ 
fetti, ci avuti in suo potere, fino a quando l'anima di Ge¬ 
sù gli è stata data in riscatto per noi ed egli si è lasciato 
ingannare, credendo di poter dominare su di essa e non 
vedendo che non poteva riuscire a trattenerla con i suoi 
sforzi. È per questo che la morte, dopo aver creduto di 
dominare su di lui, non domina più, poiché egli è libero 
fra i morti e più forte della potenza della morte, forte al 
punto che tutti coloro che vogliono seguirlo fra quelli 
che sono sotto la potenza della morte possono seguirlo, 
perché la morte non ha più forza contro di loro» (Comm. 
Mt., XVI, 8; vedere Comm. Joh., VI, 53). 

Rimane che questa rittoria del Cristo, garantita dal- 
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la croce, dovrà continuarsi in ogni uomo, in cui le po¬ 
tenze dovranno essere a loro volta spodestate: «Ognuno 
di quelli che sono crocifissi con il Cristo spoglia i princi¬ 
pati e le potenze e li mette alla gogna, trionfando su essi 
con la croce, o piuttosto il Cristo opera questo in essi» 
(Comm. Mt., XII, 25). Più particolarmente, il martirio 
continua questa vittoria del Cristo sulla morte e sul de¬ 
monio, e questa liberazione degli uomini: «Egli spoglia 
con lui i Principati e le Potestà e trionfa con lui pren¬ 
dendo parte alle sue sofferenze ed alle vittorie che ne ri¬ 
sultano» (Ex. Mart., XLI). Con questo, la potenza dei dè¬ 
moni è spezzata (Comm. Joh., VI, 54). Appare così l'uti¬ 
lità, l’dxpéXfia del martirio. I dèmoni se ne rendono così 
ben conto che temono il martirio e cercano di rallentare 
le persecuzioni (Contra Celsum, VHI, 44). 

Possiamo osservare che la teologia della redenzione 
si colloca nella linea di Origène, cristiano del tempo dei 
martiri, nella prospettiva quindi della comunità cristia¬ 
na dei tempi primitivi con il suo senso del conflitto con¬ 
tro le potenze del male incarnate nell'idolatria. È l'Ori- 
gène cristiano comune che qui appare. E si può dire che 
una parte della sua teologia sia in questa linea. Sia mar¬ 
tire che dottore, bisogna dire che la sua dottrina parte¬ 
cipa dei due carismi, ed è forse questo che costituisce il 
suo accento speciale. Essa non può essere ridotta a nes¬ 
suno dei due aspetti, che mescolano le loro acque nella 
sua opera. Vi è un'esperienza di vita cristiana concreta 
che domina tutto un settore del suo pensiero. E la sua 
teologia della redenzione si collega a questa esperienza. 

Dobbiamo citare qui un testo, ove tutto il mistero del¬ 
la redenzione in questa prospettiva è splendidamente e- 
vocato: «Che bisogna dire dell'Agnello di Dio che è stato 
sacrificato per togliere il peccato del mondo, che, con il 
suo proprio sangue, ha strappato l’atto di credito e l’ha 
tagliato in mezzo, fissandolo alla croce, affinché non si 
trovi più neanche la traccia dei peccati compiuti, che, 
spogliando i principati e le potestà, li ha messi alla go¬ 
gna trionfando su di essi con la croce? Ecco perché noi, 
tribolati nel mondo, impariamo ad avere fiducia, poiché 
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sappiamo che la causa di questa fiducia è che il mondo 
è stato vinto, essendo chiaro che è sottomesso al suo 
vincitore. Così tutte le nazioni, liberate da quelli che do¬ 
minavano prima, lo servono, perché egli ha liberato il 
povero dal potente, attraverso la sua Passione. Così que¬ 
sto Salvatore, che con la propria umiliazione ha umilia¬ 
to il Calunniatore, dimora come un sole intelligibile da¬ 
vanti alla Chiesa scintillante, chiamata simbolicamente 
lima, di generazione in generazione... 

«Quando egli avanza, vittorioso e carico dei suoi tro¬ 
fei, con il suo corpo resuscitato dai morti, certe potenze 
dicono: Chi è costui che arriva da Edom, che viene con i 
suoi vestiti coperti del sangue di Bosra? Ma coloro che lo 
precedono dicono a quelli che presiedono alle porte ce¬ 
lesti: Tallite portas, principes, vestras et elevamini portee 
cetemales et introibit rex glorice. Essi chiedono ancora, 
vedendo per così dire la sua destra insanguinata e lui 
tutto colmo dei suoi atti di valore: Perché i tuoi vestiti 
sono rossi come colui che ha pestato nel torchio?... 

«Dopo essere salito nell'alto, avendo fatto la schiavi¬ 
tù schiava, è disceso portando svariati carismi, le lingue 
di fuoco distribuite fra gli apostoli ed i santi angeli per 
assisterli in ogni azione e aiutarli. Compiendo tutte que¬ 
ste cose, egli, più che la sua, compie la volontà del Pa¬ 
dre che lo ha abbandonato per gli empi. Apportando al 
mondo intero i suoi servizi, poiché Dio riconcilia il mon¬ 
do con se stesso nel Cristo, egli apporta i benefici secon¬ 
do una economia, non ricevendo subito lo sgabello dei 
suoi piedi, cioè i suoi nemici. Il Padre dice al Signore: 
Siediti alla mia destra, finché io metta i tuoi nemici ai 
tuoi piedi. Ed è ciò che avviene fin quando l’ultimo ne¬ 
mico, la morte, sia vinto» (Comm. Joh., VI, 56-57) 3 . 

3 Fra la Cristologia e l'Escatologia, si dovrebbe collocare l’Ecclesio¬ 
logia di Origène. Ma abbiamo studiato questo aspetto del suo pensiero a 
proposito della sua concezione della comunità cristiana (Libro I, Capito¬ 
lo H). Su questo argomento si può leggere un eccellente capitolo di Gu¬ 
stave Bardy (La théologie de l'Église de saint Irénée au Concile de Nicée, 
pp. 128-165). Bardy insiste sul fatto che l’essenziale del mistero della 
Chiesa per Origène, è che essa è il corpo del Cristo, che riproduce i suoi 
misteri (vedere in particolare In Lev. Hom., VII, 2; Bashrens, 376-378). 
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Capitolo V 


ESCATOLOGIA 


Con la dottrina dell'Incarnazione e della Redenzione, 
siamo rimasti sul terreno della tradizione comune, an¬ 
che se Origène vi introduce dei dati di ordine più siste¬ 
matico. Ma con le cose finali, entriamo nuovamente in 
un campo parallelo a quello delle origini, l’escatologia, 
che corrisponde all’«archeologia», e sul quale la Scrittu¬ 
ra fornisce pochi dati. Ritroviamo dunque qui il sistema 
di Origène nelle sue linee più caratteristiche. 

All'inizio, abbiamo detto cHe questo sistema aveva 
due assi principali: la Provvidenza e la libertà. Abbiamo 
visto come queste due coordinate avevano determinato 
la cosmologia. La Provvidenza vuole bene in egual mo¬ 
do a tutti i X 071 K 0 Ì. È dunque nella libertà che bisogna 
cercare la differenza della loro condizione. 

Un principio analogo comanda l’escatologia. H pec¬ 
cato è stato un distacco della volontà in rapporto al be¬ 
ne. Si tratta dunque - è l’unico problema - che le libertà 
ritornino al bene. Origène applica questo principio nel 
modo più radicale: tutti le cose che sono conseguenze 
della caduta devono diventare mezzi di educazione: il 
mondo visibile, che è stato creato per questo, le diverse 
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condizioni delle creature, che si serviranno l’un l'altra; il 
Logos fanno uomo; la Chiesa, che è una schola anima- 
rum. Si può dire che Origène didascalo ha concepito il 
suo Dio come un didascalo, come un maestro al quale è 
affidata l’educazione dei bambini, e il suo universo è un 
immenso Didaskaleion ove tutto serve all'educazione del¬ 
le libertà umane. 

È attraverso questo, in particolare, che Origène ri¬ 
solve in modo generale il problema centrale di tutto il 
sistema, quello del male. Egli rifiuta, da una parte, la dot¬ 
trina degli gnostici che ne fanno una sostanza estranea 
a Dio; ma rifiuta anche quella degli stoici che non vi ve¬ 
dono che un’apparenza. Per lui il male è reale, ma può 
servire al bene, e finalmente scomparirà. Cosi, la pre¬ 
senza del male è conciliabile con la bontà di Dio. Dio non 
ignora, creando il mondo, che il male sarebbe apparso, 
poiché è inevitabile da parte di creature libere. Se non 
lo ha impedito, è perché da un lato rispetta sovrana- 
mente le libertà e, dall'altro, perché sapeva che sarebbe 
servito al suo disegno. E questo, Origène lo intende nel¬ 
la maniera più categorica, come sempre. 

Il male non è che nella volontà dell'uomo. Questa 
volontà malvagia dell’uomo può avere delle conseguen¬ 
ze sia sul peccatore che sugli altri. Ciò corrisponderà a 
due aspetti del male: quando opera contro il suo autore, 
è il peccato; quando la sua azione è sugli altri, è la soffe¬ 
renza. Ora, le due cose possono essere utili al bene: la fi¬ 
nalità del peccato è che l’uomo, avendo voluto gustarne, 
vi affondi, e, gustandone la sua amarezza, se ne stanchi 
e ritorni liberamente al bene. L’esperienza del male ap¬ 
pare quindi, per la libertà, come la condizione del bene. 
Essa vi impara infatti la sola cosa che ha bisogno di sa¬ 
pere, cioè l'umiltà o, in altri termini, che è contingente. 

Dal canto suo, la sofferenza sarà un mezzo di peda¬ 
gogia nella misura in cui diventa un castigo. Per Origè¬ 
ne il castigo è dunque essenzialmente concepito come e- 
ducativo; ogni sofferenza è pedagogica. Che si estende 
non solo a questa vita, ma alle vite future. La totalità 
dell'azione della Provvidenza nel mondo si riconduce a 
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quest’unica realtà della pedagogia, che, attraverso dei 
tempi infiniti, sfocierà inevitabilmente nella conversio¬ 
ne di tutte le libertà. La Morte stessa, ultima, si lascerà 
vincere, cioè convertire. 

Prendiamo innanzitutto il carattere curativo del ca¬ 
stigo: «Se non fosse utile alla conversione dei peccatori 
applicare loro delle pene, mai il Dio buono e misericor¬ 
dioso punirebbe i peccati con dei castighi, ma come un 
Padre molto buono, egli corregge suo figlio per fare la 
sua educazione {erudire), come un maestro molto previ¬ 
dente, corregge il suo discepolo colpevole con un viso 
severo, per paura che si perda sentendosi troppo ama¬ 
to... Tutte le cose di Dio che sembrano amare, giovano 
all'educazione e al rimedio. Dio è medico, Dio è Padre, 
non è un maestro crudele ma dolce. Dio si è vendicato 
con una sentenza al diluvio, a Sodoma e Gomorra, su 
seicentomila Israeliti. Non credo che questa vendetta sia 
soltanto un castigo per i peccatori, come se, dopo la mor¬ 
te e il supplizio, debbano ancora essere presi dal suppli¬ 
zio. Essi sono stati puniti nel presente per non essere 
pimiti nell'avvenire» {In Ez. Hom., I, 2; vedere De Prìn- 
cipiis, n, 10, 6). 

Così Origène risponde all'obiezione degli gnostici che 
si scandalizzano dei testi ove Dio è detto infliggere delle 
pene. Come conciliabile questo con la sua bontà? Gli 
gnostici ne traggono argomenti per opporre due dèi l’u¬ 
no all'altro. Origène mostra che il castigo procede dalla 
bontà di Dio: «Tu mi chiederai come possono respirare 
la bontà di Dio queste cose che non vengono comprese 
da coloro che calunniano il Dio della Legge e lo accusa¬ 
no anche quando tarda a rimproverare l'uomo. Penso, 
in effetti, che delle parole come: Io ucciderò, e: Io colpi - 
rò, non indichino meno la bontà di: Io farò vivere, e: Io 
guarirò. Se egli è talvolta autore della sofferenza, biso¬ 
gna sapere che anche il medico è spesso autore della 
sofferenza. E Dio, facendo soffrire, restaura la santità 
(àrcoKatHcraioi). Così, coloro che egli ha colpito, li ha col¬ 
piti spinto dalla sua bontà. Per quanto quello che sto 
per dire possa sembrare paradossale, lo dirò: ciò che 
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viene chiamato furore del Dio buono opera un'azione di 
salvezza correggendo; e ciò che viene chiamata la sua 
collera, poiché viene dal Dio buono, educa. Ci sarebbero 
da dire molte cose sulla bontà di Dio a coloro che potes¬ 
sero sostenerle senza pericolo, cose che non senza ra¬ 
gione egli nasconde a quelli che lo temono, nel timore 
che, disprezzando le ricchezze della sua bontà, della sua 
pazienza e della sua longanimità, essi accumulino per 
sé ima più grande collera» (Comm. Mt., XV, 11). 

Questo testo imposta mirabilmente la questione: es¬ 
so pone Origène di fronte agli gnostici, suoi eterni nemi¬ 
ci; giustifica i castighi con il loro carattere curativo. In¬ 
sistiamo subito sul primo aspetto. In un passaggio delle 
Omelie su Geremia, Origène mostra che il dolore corpo¬ 
rale è un bene: «Accade che certe parti del corpo siano 
disseccate e morte. Esse rischiano di sopportare dei ma¬ 
li che delle parti vive non tollererebbero» (In Ger. Hom., 
VI, 2). Trasferiamo questo all'anima: «Considera un'ani¬ 
ma di cui le membra sono così morte che non sente più 
i colpi, per quanto violenti siano. Quest'anima si dissec¬ 
cherà senza sentirli. Un’altra sentirà. E senza dubbio 
quella che non sente ciò che genera il dolore è più mala¬ 
ta di quella che lo percepisce e si augura di soffrire quan¬ 
do subisce delle cose cattive, perché questo è segno che 
essa vive» (ib.). 

Perciò le sofferenze morali, i rimorsi che sono i fla¬ 
gella Dei, sono un bene. È molto meglio per il peccatore 
essere tormentato che essere tranquillo: «Piaccia al cielo 
che non appéna ho peccato ed ho proferito ima parola 
degna di biasimo, io senta nel mio cuore un fuoco ar¬ 
dente che brucia le mie ossa» (In Ger. Hom., XIX, 8). 

Se, infatti, Dio non punisce il peccatore, esso non si 
converte: «Come, dicono gli eretici, può essere buono 
questo Dio che afferma: Io non risparmierò e non avrò 
pietà ? Prenderò l'esempio di un giudice. Se egli ha pietà, 
l’omicida ritorna al suo vecchio crimine. Possiamo vede¬ 
re questo di frequente anche nella Chiesa. Qualcuno ha 
peccato, e dopo il peccato domanda la comunione. Se 
gli viene accordato ciò che domanda, il perdono toma a 
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suo danno, e non essendoci le pene, la via è aperta al 
peccato. Se, al contrario, dopo una saggia riflessione, non 
un giudice debole, né crudele, ma che provvede 7tpovoou- 
pevo<; al suo bene particolare e così al bene generale, 
considera che il perdono concesso all'individuo volge al 
male della comunità, è chiaro che lo scomunicherà per 
salvare l'insieme» (In Ger. Hom., XII, 4). 

Così farà anche il medico, che sacrifica un membro 
per salvare il corpo. Qui appare ima seconda ragione: 
«Dio ha cura non solo dell'individuo, ma della comuni¬ 
tà». Il male di imo potrà essere la condizione del bene 
per l'insieme. In Origène, così si organizza l'economia 
della Provvidenza. Dio può talvolta sacrificare un bene 
particolare per un bene più generale, ma ritornerà poi al 
bene del singolo. 

Il testo che fra poco citeremo tocca un altro aspetto 
della questione, che ci introduce nel profondo del pen¬ 
siero di Origène: non bisogna che Dio manifesti prema¬ 
turamente la sua bontà, perché le anime rischierebbero 
di abusarne. Con questo si spiega il problema essenziale 
dell'Antico Testamento. Perché Dio vi appare come un 
capo severo? La teoria di Origène è qui molto audace, e 
si aggancia ad un punto di vista che abbiamo incontrato 
in Massimo di Tiro. È quella della pedagogia divina. Se 
Dio si fosse mostrato troppo buono verso gli uomini an¬ 
cora bambini, questi avrebbero disprezzato la sua bontà 
(troviamo un'idea analoga in Ireneo). Occorreva dunque 
che Dio si mostrasse severo. Ma lo è in realtà? No. Egli 
fa finta di essere severo. Nell'Antico Testamento vi è 
perciò una severità pedagogica. 

Giungiamo a questa conseguenza: Dio non è che a- 
more. E chiama gli uomini alla vita dell'amore. Ma que¬ 
sto segreto dell’amore non deve essere rivelato troppo 
presto. Bisogna prima allevare gli uomini nel timore. Co¬ 
sì, ogni aspetto del castigo che corrisponde alla lettera 
dell’Antico Testamento, è una specie di apparenza ne¬ 
cessaria, ma che non esprime la realtà. Il mistero nasco¬ 
sto è quello dell'amore di Dio e della salvezza universa¬ 
le, ma che non bisogna rivelare prematuramente. È que- 
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sta la spiegazione ultima degli «antropomorfismi» del¬ 
l’Antico Testamento. 

Citiamo qualche esempio: «Quando la divina Provvi¬ 
denza interviene nelle cose umane, essa assume il modo 
di pensare e di parlare umano. E come noi, quando par¬ 
liamo ad un bambino di due anni, usiamo un linguaggio 
infantile ed è impossibile che, quando si parla ai bambi¬ 
ni, essi ci comprendano, a meno che, abbandonando la 
dignità delle persone grandi, non accondiscendiamo (cny- 
Katàpaoig) al loro linguaggio; così si pensa la stessa co¬ 
sa di Dio, quando amministra la razza degli uomini e 
soprattutto quelli che sono ancora bambini. Vedi come 
noi adulti, parlando ai bambini, cambiamo anche le pa¬ 
role. Indichiamo il pane con una parola che va bene per 
loro, e l’acqua con un’altra, non utilizzando i vocaboli 
che impieghiamo quando parliamo a degli uomini della 
nostra età. Pertanto, siamo noi imperfetti e se qualcuno 
ci sente parlare con dei bambini, dirà forse: Questo vec¬ 
chio è malato? Così Dio parla agli uomini bambini» (In 
Ger. Hom., XVTH, 6). 

Anche le parole che usa la Scrittura: il pentimento 
di Dìo, la collera di Dio, non sono da prendersi alla let¬ 
tera: «Non pensare che quelle sono le passioni di Dio. 
Queste parole sono impiegate a causa dell’economia (oi- 
Kovopia) per convertire e correggere un bambino. Noi 
non mostriamo ai bambini un viso severo perché abbia¬ 
mo questi sentimenti, ma per ragione. Se presentiamo 
un viso benevolo ad un bambino e gli mostriamo l'amo¬ 
re che abbiamo verso di lui, non trasformandoci in qual¬ 
che modo per correggerlo, causiamo la sua perdita e lo 
rendiamo peggiore. Così Dio è detto mettersi in collera 
affinché tu ti converta, ma, in realtà, non è in collera» 
(In Ger. Hom., XVH[, 6). Si può notare che qui non si 
tratta solamente di una metafora per significare una 
realtà, ma che la realtà stessa non esiste. Il Dio di Origè- 
ne non è che amore e la sua collera è pura apparenza, 
non traduzione umana della sua santità e delle sue esi¬ 
genze (vedere In Ez. Hom., I, 2; In Num. Hom., XVI, 3). 

Si tratta dunque di un inganno. Origène non indie- 
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treggia davanti all’idea: «Come dice il profeta: Mi hai in¬ 
gannato, Signore, e sono stato ingannato. Dice queste pa¬ 
role quando smette di essere ingannato, come se fosse 
stato iniziato nei primi elementi e introdotto con l'ingan¬ 
no, ma se non fosse stato inizialmente ingannato non a- 
vrebbe potuto essere iniziato nei primi elementi e istrui¬ 
to alla pietà in modo da riconoscersi ingannato. Basterà 
portare un esempio che si riferisce al nostro argomento. 
Per parlare ai bambini, ci comportiamo da bambini e 
non parliamo loro come a degli adulti, ma come a dei 
bambini che hanno bisogno di istruzione (<B£ rcaiSioic; rfjq 
jraiSeuaeax;). Li inganniamo facendo loro paura affinché 
diventino docili (iva Tia/ucrnTai Tf|<; naiSioiq ànmfeuaia*;). 
Li spaventiamo con delle parole menzognere adatte al¬ 
l'età dell’infanzia, per le quali, con la menzogna, incul¬ 
chiamo loro il timore, affinché frequentino i loro mae¬ 
stri e facciano ciò che conviene ai progressi dei bambini. 

«Ora, noi siamo tutti dei bambini per Dio, e abbia¬ 
mo bisogno di un’educazione da bambini. È per questo 
motivo che Dio, per pietà verso di noi, ci inganna, ben¬ 
ché, prima del tempo, non abbiamo la consapevolezza 
di essere ingannati, affinché poi, superando l’infanzia, 
siamo formati non dalla menzogna, ma dalle realtà» (In 
Ger. Hom., XVm, 15; vedere De Prìncipiis, DI, 1,12). 

Abbiamo visto che questa teoria della legittimità del¬ 
la menzogna educativa si trovava in Massimo di Tiro. 
Ma, d'altra parte, Origène ci indica che qui si ispira alle 
tradizioni rabbiniche. E la cosa è importante, perché si 
tratta del punto in cui Koch vede di più l'azione dell’el¬ 
lenismo sul nostro autore: «Mi servirò qui di una tradi¬ 
zione ebraica (TtapaSomq è(3paiKT|) che ci è pervenuta da 
uno di coloro che hanno abbandonato le loro tradizioni 
a causa della fede e della conoscenza del Cristo. Dio non 
è un tiranno, ma un re e, governando, non fa violenza a 
nessuno, ma persuade e vuole che coloro che gli appar¬ 
tengono si sottomettano volontariamente alla sua eco¬ 
nomia, affinché il bene di ciascuno non sia dovuto alla 
necessità ma alla sua libertà. Il Dio dell'universo avreb¬ 
be potuto operare in noi quello che a noi sembrava il 
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bene, e fare che fossimo per necessità buoni o tempe¬ 
ranti, ma non l'ha voluto. Così non è per necessità che ci 
impone le cose che dobbiamo fare, ma in modo che 
quello che facciamo sia volontario. Perciò cerca il mez¬ 
zo affinché facciamo volontariamente ciò che egli vuo¬ 
le» (In Ger. Hom., XIX, 2). È curioso vedere questa dot¬ 
trina, così specificamente origenista, già sviluppata pri¬ 
ma di lui. 

Prendiamo un ultimo e interessante esempio di que¬ 
sti inganni. È quello dell'apologetica. Questa consiste nel 
presentare delle idee cristiane senza dire all’inizio che 
sono cristiane. Tzile è il punto di vista di Origène, il qua¬ 
le spiega che «Geremia presentava i propri discorsi co¬ 
me suoi per farli accettare. Anche noi facciamo la stessa 
cosa, quando ci sembra utile. Talvolta prendiamo in 
prestito delle espressioni (kòyoxiq) ai pagani, per condur¬ 
li alla fede. E se vediamo che sono ostili al Cristianesi¬ 
mo e che ne disprezzano il nome e che hanno orrore nel 
sentirne parlare, se tale discorso è un discorso da cri¬ 
stiani, non riteniamo utile presentare il nostro discorso 
come cristiano, ma quando questa parola è stata da noi 
stabilita con forza e vediamo che l'ascoltatore desidera 
sentire ciò che è stato detto in maniera particolare, allo¬ 
ra confessiamo che questa parola, che ha meritato l'elo¬ 
gio, era una parola cristiana» (In Ger. Hom., XIX, 5; ve¬ 
dere anche In Ger. Hom., IV, 1-4; Comm. Mt., XVII, 31). 

La questione del significato curativo dei castighi era 
una risposta ai testi in cui vediamo Dio infli g gerli agli 
uomini. Ma rimangono altri passaggi ove Dio, nella Scrit¬ 
tura, sembra suscitare nell uomo non un castigo, ma un 
peccato. La cosa è lungamente studiata nel De Princìpìis 
(EH, 1, 6-12). Origène raccoglie numerosi testi che gli 
gnostici attaccano, in particolare quello che concerne 
rindurimento del cuore del Faraone. Egli mostra subito 
che la risposta degli gnostici è senza valore, perché se il 
Faraone è cattivo per natura, Dio non ha avuto bisogno 
di indurirlo: «È per le stesse ragioni che Dio indurisce 
uno ed ha pietà dell’altro, non perché voglia che sia in¬ 
durito colui che è indurito, ma usando la sua pazienza e 
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la sua benignità, indurisce il cuore di coloro che volgo¬ 
no la sua pazienza e la sua benignità a disprezzarlo ed a 
schernirlo, quando differisce la pena dei loro crimini; 
ma coloro che volgono la sua benignità e la sua pazien¬ 
za in mezzo di penitenza, ottengono misericordia» (IH, 
1 , 10 ). 

Questo è il principio generale. Ma l'applicazione par¬ 
ticolare al peccato è la seguente: « Perché ci hai rispar¬ 
miati quando peccavamo e non ci hai richiamati a te, 
ma ci hai lasciati in modo che così il male si è accresciu¬ 
to... Dio lascia e dimentica quelli che giudica incapaci di 
essere corretti. Coloro che non si mostrano a Dio di ima 
tale stabilità da essere pronti a ricevere la tentazione, 
sono detti abbandonati da Dio, vale a dire che non sono 
istruiti (con i castighi) perché non sono pronti ad esser¬ 
lo, essendo evidentemente la loro economia e la loro 
guarigione rimandate a un tempo ulteriore. Essi ignora¬ 
no che cosa domandare a Dio, se, prima, non sono per¬ 
venuti al desiderio di ottenere ima grazia: questo acca¬ 
drà siila fine, se qualcuno riconosce che cos'è davanti a 
se stesso, se sente che cosa gli manca, e se comprende a 
chi deve e può domandare ciò che gii manca. Colui che 
non avrà prima compreso la sua infermità, non chiede¬ 
rà un medico. O, quanto meno, quando avrà ricuperato 
la salute, non avrà alcuna gratitudine verso il medico, se 
prima non ha capito il pericolo della sua malattia. 

«Così, se qualcuno non ha prima conosciuto i vizi 
ed i mali dei suoi peccati e non li ha confessati con la 
propria bocca, non potrà essere purificato ed assolto, 
nel timore che ignori che ciò che possiede gli è stato ac¬ 
cordato per grazia e che ritenga un suo bene la liberalità 
divina: questo genererà nuovamente l'arroganza dell'a¬ 
nima e diverrà causa di ricaduta. È quello che è accadu¬ 
to al diavolo, che ha creduto di aver ricavato il suo pri¬ 
mato da se stesso e non da Dio, e nel quale è stata com¬ 
piuta la parola: Colui che si esalta sarà umiliato» (De 
Principiis, IO, 1,12; vedere IH, 1, 17). 

Tuttavia, questo abbandono in cui Dio lascia i pecca¬ 
tori non è senza ragione: «La sua pazienza (paKpodngia) 
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toma alla loro utilità, perché Vanitila è imm ortale ed an¬ 
che se non è guarita immediatamente, non è esclusa 
dalla salvezza, che è rimandata a dei tempi più opportu¬ 
ni. Conviene forse che la salvezza sia acquisita più tardi¬ 
vamente da coloro che sono stati più infettati dal pec¬ 
cato. Infatti, allo stesso modo dei medici che, pur poten¬ 
do rimarginare più presto ima cicatrice, rinunciano a 
restituire immediatamente la salute in vista di uno stato 
più stabile, pensando che sia meglio ritardare la guari¬ 
gione di un ascesso e lasciare che poco a poco i cattivi 
umori scorrano via piuttosto che affrettarsi e chiudere il 
focolaio dell’infezione per ottenere una guarigione su¬ 
perficiale, tanto che gli umori, essendo chiuse le uscite, 
si spandono nel corpo e mettono la vita in pericolo; così 
Dio, che conosce i segreti dei cuori e prevede l’avvenire, 
nella sua immensa pazienza permette che si producano 
delle cose che apparentemente provocano all'uomo delle 
sventure e che le passioni e i vizi, che erano nascosti al¬ 
l'interno, vengano alla luce, affinché con questo possano 
essere purificati e guariti coloro che, per molta negli¬ 
genza, hanno lasciato crescere in sé le radici del pecca¬ 
to» ( HI, 1, 13; vedere De Oratione, XXVIII, 13). 

Abbiamo qui una dottrina molto profonda della pe¬ 
dagogia divina che domina la teologia orientale. Il solo 
peccato è l'orgoglio, vale a dire il fatto che l'uomo pre¬ 
tenda di essere autosufficiente e non riconosca di deri¬ 
vare completamente da Dio, che significa ratificare la sua 
condizione di creatura. Il senso pedagogico del peccato 
appare. Lo scopo è che l'uomo prenda coscienza della 
sua fondamentale indigenza. Se Dio gli rimette i peccati 
troppo in fretta, egli non comprenderà il senso del suo 
perdono. E non si tratta soltanto del fatto che l'uomo 
sia perdonato, ma che si stabilisca in un atteggiamento 
di dipendenza. Per ottenere questo, ha bisogno di fare 
l'esperienza della sua miseria. È per tale motivo che po¬ 
trà essere bene che un'anima si infossi nel peccato, fino 
a quanto prenda coscienza della sua miseria e si rivolga 
allora liberamente verso Dio. Fino a quel momento, fin 
tanto che non corrisponderà ad un bisogno, l'esperienza 
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religiosa gli sarà inutile. Così si spiega il ruolo del pec¬ 
cato, il fatto che Dio possa affondare un'anima nel pec¬ 
cato e che il peccato possa durare a lungo (vedere anche 
De Prìncipiis, DI, 1, 17). 

E affrontiamo le ultime questioni che ci pone questa 
dottrina dell'escatologia: «Occorre che l’anima provi la 
sazietà Ocópoq) del peccato e così sia restituita al suo sta¬ 
to dopo numerose colpe. Infatti Dio amministra (oìko- 
vo|M) le anime non solo per la durata della nostra vita, 
che è racchiusa nello spazio di sessantanni o poco più, 
ma per un tempo eterno, essendo egli stesso eterno e 
immortale e governando delle anime ugualmente im¬ 
mortali. E così l'anima, che è immortale, non è esclusa, 
a causa della brevità del tempo di questa vita, dalla cura 
e dai rimedi divini» (HI, 1,13). 

Tocchiamo qui un ultimo aspetto del sistema di Ori- 
gène, e che non è il meno importante: la sua dottrina 
del castigo educativo non si riduce alla vita presente: es¬ 
sa concerne anche i castighi della vita futura. Ogni ca¬ 
stigo è educativo. Se la Scrittura non lo dice, è perché si 
adatta alla mentalità dei bambini, che bisogna spaventa¬ 
re. Ma allora questo suppone degli altri mondi che suc¬ 
cedono a questo ed ove le anime che non sono tornate a 
Dio in questo mondo potranno tornare a lui. Ci saranno 
tanti di questi mondi quanti ne occorreranno perché la 
creazione spirituale tutta intera possa ritornare libera¬ 
mente al suo creatore. Così saranno salvate integralmen¬ 
te sia la dottrina dell'amore di Dio, che vuole che il bene 
alla fine trionfi totalmente, sia la dottrina della libertà 
dell'uomo, secondo la quale questa subordinazione deve 
essere liberamente consentita da tutte le libertà. E per¬ 
tanto rinfinita pazienza e longanimità (jiaicpoth^ua) di 
Dio stancheranno infine l'infedeltà delle anime. E il te¬ 
ma biblico dell'alleanza e del Dio inesorabilmente fedele 
alla sua promessa, che finisce per stancare le infedeltà 
del popolo che si è scelto come sposa e che è qui esteso 
all'universalità della creazione spirituale. 

Per Origène è questo il mistero significato dal Giu¬ 
bileo, cioè dalla settimana di settimane, dalla Penteco- 
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ste. Se la settimana segna il tempo del mondo, la setti¬ 
mana di settimane simbolizza questi mondi successivi 
nel corso dei quali si opererà il risollevarsi delle anime. 
«Occorre esaminare se bisogna riferire agli eoni quello 
cHe è detto delle feste e delle assemblee presentate se¬ 
condo i giorni, i mesi, le stagioni e le annate. Se, infatti, 
la Legge contiene l'ombra delle cose future, è necessario 
che questi numerosi sabbat siano l'ombra di numerosi 
giorni e che le lime nuove ritornino a dei determinati in¬ 
tervalli di tempo con la congiunzione di non so quale lu¬ 
na con non so quale sole... Vi è anche, al di là della festa 
dei sette anni, quella che è chiamata giubileo, di cui a 
nessuno è possibile farsi un'idea chiara o di comprende¬ 
re come siano da compierne le leggi, se non a colui che 
ha contemplato la volontà del Padre nell'economia di 
tutti gli eoni secondo i suoi giudizi insondabili e le sue 
vie impenetrabili... 

«Ecco che cosa suppongo a tal proposito: forse, poi¬ 
ché molti secoli formano come un anno di secoli, il se¬ 
colo presente è ima consumazione, dopo il quale esiste¬ 
ranno i secoli seguenti, e di cui il secolo futuro sarà l'i¬ 
nizio. E nei secoli futuri Dio mostrerà la ricchezza della 
sua grazia nella sua bontà, in modo che questo grande 
peccatore e bestemmiatore dello Spirito Santo sia pos¬ 
seduto dal peccato durante tutto il secolo presente e do¬ 
po, nel secolo futuro, sia trattato non saprei come» (De 
Oratione, 27; Comm. Mt., XI, 3, XIV, 3, XH, 36). 

Si vede chiaramente il pensiero di Origène. Egli allu¬ 
de alla parola del Cristo il quale dichiara che il peccato 
contro lo Spirito Santo non sarà perdonato né nel seco¬ 
lo presente, né in quello a venire. Ma se ogni secolo rap¬ 
presenta un giorno nella settimana di settimane di anni 
di secoli, che rappresenta il tempo totale, il secolo pre¬ 
sente deve essere considerato come ima di queste unità, 
che è chiamato consumazione perché è l'ultimo di un 
anno di secoli, all'interno di una delle settimane di anni, 
e il secolo a venire è un'altra di queste unità, che inaugu¬ 
ra una nuova annata di secoli. Di conseguenza, se la sal¬ 
vezza del peccatore non ha luogo nel secolo a venire. 


338 



potrà averlo in uno degli innumerevoli secoli che segui¬ 
ranno, innumerevoli come è sovrabbondante la bontà di¬ 
vina di cui essi sono lo strumento, in questa lunga ricer¬ 
ca di Dio che mira a guadagnare l’amore degh uo mini . 

Si osserverà che in questa serie di secob, quello in 
cui il Cristo si è incarnato ha un’importanza unica che 
non è eliminata dalle immensità secolari di Origène, co¬ 
sì come non è e limina to il posto unico della terra, luogo 
dell’incarnazione del Cristo, dalla scoperta delle immen¬ 
sità stellari. 

Questa conversione di tutte le creature spirituali a- 
vrà un termine? All'inizio abbiamo mostrato che tutto il 
sistema di Origène si deduceva da due princìpi: l'amore 
di Dio e la libertà dell'uomo (De Principiis, I, 8, 3 e DI, 
5, 6). Al termine li ritroviamo contrapposti. Certi testi di 
Origène sembrano affermare che, poiché queste creatu¬ 
re spirituali restano sempre Ubere e la Ubertà comporta 
sempre una mutevolezza, delle ricadute sono eternamen¬ 
te possibiU, ed è il punto del suo sistema che Gregorio 
di Nyssa ha principalmente contestato, accostandolo al¬ 
la metempsicosi platonica. E bisogna riconoscere che 
alcuni testi appaiono confermarlo (Comm. Mt., XID, 12; 
De Principiis, DI, 1, 23). Ma, d'altra parte, il peccato è 
apparso nel tempo, e sembra che questo carattere gU sia 
essenziale, poiché solo il bene è eterno. Tutto quello che 
ha un inizio deve avere una fine, è uno dei princìpi ai 
quah si riferisce Origène (Comm. Joh., I, 16; Preuschen, 
pag. 20). Ora, il peccato è la volontà che si allontana da 
Dio. Dunque alla fine l’amore paziente di Dio finirà per 
stancare l'infedeltà delle creature e le ultime finiranno 
per cedere e per consentire ad amarlo. Così la Morte, 
l'ultimo nemico, sarà vinta. 

Ma questa vittoria, per Origène, non può consistere 
che in una Ubera sottomissione. La sola cosa che glorifi¬ 
ca Dio è che la sua eccellenza sia Uberamente riconosciu¬ 
ta e amata da tutte le creature spirituaU (De Principiis, I, 
2, 11). È U la fine della creazione che è, ad un tempo, la 
gloria di Dio e la perfezione deUa creatura e che Dio, il 
quale ha tempo, persegue attraverso la Pentecoste degU 
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anni secolari. Al termine Dio sarà tutto in tutti, tutte le 
libertà saranno rivolte verso lui, il suo regno sarà totale. 
La creazione primaria sarà restaurata nella sua integrità 
(De Principiis, IH 6, 3). È quello che Origène chiama a- 
pocatastasi (De Principiis, E, 10, 8). E il Figlio rimetterà 
allora al Padre questa creazione perfetta, avendo termi¬ 
nata l’opera per la quale era stato inviato sin dalle origi¬ 
ni del mondo (De Principiis, Ut, 5, 6); Koetschau, 277). 

Tale è l’accordo maggiore sul quale si compie questa 
grande sinfonia teologica. Nell’escatologia come nelT«ar- 
cheologia», Origène, essendo meno limitato dalle dottri¬ 
ne tradizionali, ha dato più liberamente corso agli ele¬ 
menti sistematici del suo pensiero. E, come nell’«arcKeo- 
logia», queste costruzioni troppo sistematiche sono state 
rifiutate dalle tradizioni ulteriori. Quello che qui appare 
contestabile è il principio filosofico secondo il quale il 
mede deve essere completamente eliminato. Di colpo, in¬ 
fatti, la salvezza universale diviene ima necessità pura¬ 
mente fisica, e la sua lunga durata non toglie nulla alla 
cosa. Ora questo elimina il tragico del destino umano, il 
temibile potere di rifiutare Dio che l’umanità possiede. 
Origène, per il quale la libertà occupa un così grande 
posto, ha ben visto la difficoltà. Egli riconosce che la li¬ 
bertà può sempre rifiutarsi a Dio. Ma questo in lui si e- 
sprime nella dottrina dell’eterna possibilità di ricadute, 
che si oppone ad un altro aspetto del dogma cristiano, 
cioè il carattere decisivo (hapax) della scelta della liber¬ 
tà durante questa vita. 

Il punto debole del pensiero di Origène è dunque la 
sua dottrina delle esistenze successive. Gli spiriti cono¬ 
scono molteplici incarnazioni e nell'esistenza successiva 
non sono coscienti di quella che precede. Ciò è un’eco 
della dottrina platonica della metempsicosi, che ha se¬ 
gnato profondamente e deviato questo aspetto del suo 
pensiero. 

Infine, su un ultimo punto la concezione di Origène 
ha urtato la tradizione comune: è quello del ritorno del¬ 
le anime allo stato di puri spiriti, che avrebbero posse¬ 
duto prima della loro discesa nei corpi. È questo punto 
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in particolare che il Quinto Concilio ha condannato in 
Origène sotto il nome di «apocatastasi»: «Se qualcuno 
insegna una mitica preesistenza delle anime e l’apocata- 
stasi che ne è la conseguenza, che sia anatema » ( Can ., I). 

Ma è importante notare che quello che è stato rifiu¬ 
tato dalla Chiesa nell’opera di Origène non è la dottrina 
dell'apocatastasi, cioè dell'instaurazione di tutte le cose 
nel Cristo alla fine dei tempi, le cui modalità rimangono 
misteriose, ma è la deformazione platonica di questa dot¬ 
trina. È questo che San Gregorio di Nyssa ha visto mol¬ 
to profondamente, stando alla testimonianza di San Bar- 
sanulfo. 

Infatti Gregorio di Nyssa ha condannato formalmen¬ 
te l’apocatastasi deformata da Origène, che definisce 
con grande precisione: «Ho sentito dire da alcuni che e- 
sistevano dei popoli di anime viventi in un mondo a sé 
prima della vita corporale... [fino al giorno] in cui, tra¬ 
scinate da una sorta di inclinazione (poltri) verso il male, 
persero le loro ali e vennero nei corpi. Esse risalgono 
poi attraverso gli stessi gradi e sono reintegrate (cotom- 
tìicrtaotkia) nel luogo celeste... Vi è dunque come una spe¬ 
cie di ciclo, che passa per le stesse tappe, poiché l'anima 
non è mai definitivamente stabilita in uno stato. Coloro 
che insegnano questo non fanno altro che confondere e 
mescolare le cose buone con le cose cattive» (P. G., 
XLVI, 108 c. 109 c.). Quello che viene rifiutato da Grego¬ 
rio di Nyssa è il ritorno allo stato di puro spirito, le vite 
successive, l'instabilità permanente: non è l'instaurazio¬ 
ne di tutte le cose in Cristo. Come si concilia questa in¬ 
staurazione con il mistero della libertà umana? È preci¬ 
samente il mistero che lo sguardo dell’uomo non può 
sondare. 

Origène ha dunque giustamente visto che vi erano 
due realtà l’una di fronte all’altra: l'amore di Dio e la li¬ 
bertà dell’uomo. Ma nel suo tentativo di conciliarle, è 
sfociato in due concezioni, di cui una, la necessità meta¬ 
fisica della fine del male, salva l’amore ma distrugge la 
libertà, e l'altra, l'eterna instabilità delle libertà, salva la 
libertà ma distrugge l'amore. Gregorio di Nyssa, più u- 
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nule davanti al mistero dell'apocatastasi, si accontente¬ 
rà di ammir arla, come l’opera suprema di un amore che 
non violenta le libertà. Significherà per lui la certezza 
della salvezza irrevocabilmente acquisita nel Cristo alla 
«natura» umana, ma che lascia alle libertà individuali la 
possibilità di sottrarsi ad essa 1 . 


1 L’apocalastase chez sdirti Grégoire de Nysse, Rech. Se. Relig., 1940, 
pag. 328 e segg. 
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Libro Quarto 


LA MISTICA DI ORIGÈNE 


Se Origène occupa un posto di primo piano nella sto¬ 
ria dell’esegesi, se è il più considerevole dei teologi cri¬ 
stiani dei primi secoli, il suo ruolo nella storia della teo¬ 
logia spirituale non è meno importante. Questo aspetto 
è stato lasciato da parte per lungo tempo dagli studi ori- 
genisti, mentre oggi, al contrario, è oggetto delle più nu¬ 
merose indagini 1 . Questo si ricollega all'interesse susci¬ 
tato dagli studi di spiritualità che, infatti, hanno mo¬ 
strato l'importanza di Origène. 

I grandi teorici della teologia mistica del IV secolo, 
Gregorio di Nyssa 2 ed Evagrio Pontico, sono suoi disce¬ 
poli, e se il primo lo supera per l'accento messo sull'u- 

1 Gli studi sulla mistica di Origène sono stati veramente aperti dal 
libro di Walter Volker, Dos Volkommenheìtsideal des Origenes, Tubingen, 
1931, che vede in Origène un grande mistico e descrive litinerario dell’a- 
nim a verso Dio secondo la sua opera. Prima, F. Bomemann aveva studia¬ 
to la sua influenza sulle origini del monacheSimo: In investigartela mona- 
chatus origine quibtts de causis ratio habenda sit Origenis, Gòttingen, 
1885. Il P. Jules Lebreton aveva studiato: Les degrés de la connaissance re- 
ligieuse dans Origène, Rech. Se. Rei., 1922, pag. 265. Il libro di Volker ha 
suscitato un importante resoconto di Henry-Charles Puech, Un livre ré- 
cent sur la mystique d'Origène, Rev. Hist Phil. Rei., 1933, pag. 508 e segg., 
ove Puech contesta quello che Volker dice dell’estasi in Origène, pur es¬ 
sendo in accordo sugli elementi di base. Ma soprattutto, il libro di Vdlker 
ha suscitato l’opera del P. Aloysius Lieske, Die Logosmystik bei Origenes, 
che rimprovera a Volker di aver disconosciuto le radici dogmatiche ed ec¬ 
clesiastiche della mistica origenista. Questi sono i grandi lavori. Inoltre, 
bisogna segnalare, come studi di insieme, quello di Bardy, La Spiritualité 
d’Origène, Vie Spir., 1932, [80]-[106], quello di Nicole Duval, La vie spiri¬ 
ti ielle d’aprés Origène, Cahiers de Neuilly, 8, pag. 39 e segg. Infine, il P. 
Viller ha studiato la spiritualità di Origène nel suo libro su La Spiritualité 
des premiere siècles enrétiens, Paris, 1930, pag. 45 e segg. Questo studio è 
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mone mistica attraverso l’amore nella tenebra, resta tut¬ 
tavia molto dipendente da lui. Con lo Pseudo-Dionigi, 
discepolo di Gregorio di Nyssa, questa corrente di Ori- 
gène si continua nella spiritualità orientale. Massimo il 
Confessore dipenderà da lui sia direttamente, sia attra¬ 
verso Evagrio e sia attraverso lo Pseudo-Dionigi, come 
ha mostrato il P. de Balthasar 3 . Del resto, tramite Eva¬ 
grio Pontico, la tradizione di Origène si trasmetterà al 
monaco marsigliese Cassiano 4 , di cui conosciamo l'in¬ 
fluenza sul monacheSimo occidentale. E piu: non poten¬ 
do sempre determinare se si tratta di influenze dirette, 
tuttavia è a Origène che devono la loro più lontana ori¬ 
gine sia la mistica del deserto di San Giovanni della Cro¬ 
ce che la mistica nuziale di San Bernardo, sia la devo¬ 
zione al Cristo Gesù di San Bonaventura che la devozió¬ 
ne al Verbo eterno di Taulero. 

Una tale influenza non si spiegherebbe se Origène 
non fosse stato un grande spirituale cristiano. Qual è sta¬ 
to, dunque, il suo ruolo? Vi sono stati prima di lui dei 
grandi mistici cristiani. San Paolo è il primo fra di essi. 
Santlgnazio di Antiochia, santTreneo, sono dei grandi 
spirituali. Ed anche i martiri, visitati dal Signore in mez- 


stato tradotto in tedesco, completato e corredato di una bibliografia, in 
Viller-Rahner, Ascese und Mystik in der Vaterzeit, Freiburg in Brisgau, 
1939, pag. 72 e segg. Bisogna indicare un certo numero di monografie 
importanti su dei punti particolari: Karl Rahner, La doctrine des sens spi- 
rituels chez Origène, Rev. Asc. Myst, 1932, pag. 113 e segg.; Karl Rahner, 
Cceur de Jésus chez Origène, Rev. Asc. Myst, 1934, pag. 171 e segg.; Hugo 
Rahner, Taufe and geistliches Leben bei Origenes, Zeit. Asc. und Myst., 

1932, pag. 105 è segg.; Hugo Rahner, Die Gottesgeburt, id., 1935, pag. 351 
e segg.; H. Lewy, Sobria eorietas, Giessen, 1929, pag. 119; J. Ziegler, Dul- 
cedo Dei, Mùnster, 1937, pag. 185 e segg.; I. Hausherr, L'origine de la doc¬ 
trine occidentale des huit péchés capitaux, Or. Christ. An., XXX, 3, 
pag. 164; Les grands courants de la spiritualité orientale, Or. Christ Per., 
1935, pag. 114 e segg.; Penthos, La doctrine de la componction dans l’O- 
rient cnrétien, Or. Christ An., 132, pag. 28 e segg.; Seston, Remarques sur 
l'influence d’Origène sur les origines du monachtsme, Rev. Hist Rei., sett 

1933, pag. 197 e segg.; Don E. Bettencourt, Doctrina ascetica Origenis, 
Roma, 1947. 

3 Vedere il mio studio su Platonisme et théologie mystique. Essai 
sur la doctrine spirìtuélle de saint Grégoire de Nysse, Parigi, 1943. 

3 Hans Urs von Balthasar, Kosmische Liturgie, Freiburg in Brisgau, 
1941. 

4 D. Marnili, Giovanni Cassiano ed Evagrio Pontico, Roma. 1936. 
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zo ai loro tormenti. Troviamo in essi l’eco di ima pro¬ 
fonda esperienza spirituale, ma non vi troviamo ima si¬ 
stematizzazione di tale esperienza. Questa sarà princi¬ 
palmente l'opera di Origène. Su ciò, tutti sono d'accordo. 
Per questo Origène, come aveva già fatto Clemente d'A- 
lessandria prima di lui, utilizzerà alcune categorie della 
mistica platonica del suo tempo, ed è su tale aspetto che 
di solito si insiste. Ma questo aspetto non è il solo, per¬ 
ché se non vi fosse che esso, difficilmente si spieghereb¬ 
be l'influenza di Origène. 

Se la teologia spirituale di Origène ha incontrato ima 
tale risonanza nell’anima cristiana, è perché è innanzi¬ 
tutto biblica. In Origène, non vi è altro libro che la Scrit¬ 
tura. Essa contiene tutta la teologia dogmatica ed anche 
tutta la teologia mistica. La prima corrisponde al senso 
ecclesiale, la seconda al senso individuale. Tutta la Scrit¬ 
tura, sotto questa angolazione, è così interpretata dalla 
vita dell’anima e dalle sue relazioni con il Cristo. Abbia¬ 
mo visto che per Filone questo era il senso principale. 
Non è la stessa còsa per Origène, che vi riconosce anche 
un senso dogmatico. Ma tale senso spirituale è ugual¬ 
mente essenziale. 

L’uomo carnale, l'Israelita, si ferma alla scorza della 
Scrittura. Ma l’uomo spirituale, che gusta le cose spiri¬ 
tuali ed al quale lo Spirito Santo toglie il velo, sotto la 
lettera scopre il nutrimento spirituale della sua anima . 
Questa simbolica spirituale della Scrittura giuocherà un 
ruolo capitale nella letteratura mistica ulteriore. Essa 
prende le sue radici in Origène; è attraverso questa sim¬ 
bolica che Origène ci descrive le grandi tappe dell'itine- 
rario spirituale. 

La prima è il ritorno dell'uomo a se stesso, la con¬ 
versione. Vediamo qui apparire un tema essenziale della 
mistica, quello dell’immagine. Esso ha la sua origine nel¬ 
l'incontro di due grandi dottrine, la dottrina biblica del¬ 
l’uomo creato Kot'eiKÓva tot» deov e la dottrina platonica 
che ripone la perfezione dell'uomo nella rassomiglianza 
(ó|i.oiaxn<;) con Dio. Il P. Festugière ha mostrato la con¬ 
vergenza di questi due temi 5 . Essa esiste già in Filone 
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(Willms, Eìkojv, Miinster 1935). La incontriamo poi in 
Teofilo di Antiochia ed in Clemente Alessandrino. Ori- 
gène le dà tutta la sua grandezza. Essa fonda la teologia 
mistica su un dato dogmatico. Dio ha creato l'uomo a 
sua immagine; la realtà dell'uomo è dunque questa par- 
te ripaz ioiigjdlg-Jiat »ra_ divin a^ eh e è il suo essere spiri¬ 
tuale e interiore. D’altra parte, l'uomo è inserito nella vita 
sensibile, che è estranea alla sua essenza. Egli perde l’im¬ 
magine di Dio configurandosi alla vita animale. La vita 
spirituale consisterà dunque nel ricondurre l'uomo alla 
sua vera natura, a fargli prendere coscienza di ciò che è, 
e poi a sforzarsi di restaurare in lui questa natura spo¬ 
gliandosi della vita carnale; nella misura in cui egli vi 
perviene, ritrova in sé l'immagine di Dio e contempla Dio 
in questa immagine. 

Incontriamo questo tema nelle Omelie sulla Genesi 
(I, 13) 5 6 :^tQuel lo che è stato fatto a immagine di Dio è il 
nostro (uomcTinteriofe^ incorporeo, incorruttibile e im- 
mortale»TFiù-pFeeisamente, l'uomo è fatto a i mm agina 
del Logos: «Qual’è, dunque, questa immagine di Dio a 
somiglianza della quale l'uomo è stato fatto? Non può 
essere che il nostro Salvatore. Egli è il Primogenito di 
tutte le creature. Egli dice di se stesso: Colui che vede 
me, vede il Padre. Infatti, colui che vede l'immagine di 
qualcuno, vede quello che rimmagine rappresenta. Così, 
attraverso rimmagine del Verbo di Dio che è l’immagine 
di Dio, si vede Dio». Questa immagine, l’uomo l’ha per¬ 
duta con il peccato: «Con il peccato egli è diventato si¬ 
mile al diavolo, guardando, contrariamente alla sua na¬ 
tura, rimmagine del diavolo». 

Perciò il nostro Salvatore, mosso da pietà per l'uo¬ 
mo che era stato fatto a sua somiglianza e che vedeva ri¬ 
nunciare alla sua immagine per rivestire quella del ma¬ 
ligno, fu egli stesso l'immagine dell’uomo e venne a lui. 
Da quel momento, tutti coloro che si volgono verso di 
lui possono formare nuovamente in se stessi la sua im- 

5 Divitiisation du chrétien, Vie Spir., 1939, maggio (pag. 97 e segg.). 

6 Vedere anche In Gen Hom., X1D, 3; In Lev. Hom., IV, 3; IV, 7. 
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magine: «Tutti coloro che vengono a lui e si sforzano di 
aver parte all'inunagine sono, attraverso i loro progres¬ 
si, rinnovati ogni giorno nell'uomo interiore a imm agine 
di colui che li ha fatti». Per questo l'uomo deve allonta¬ 
narsi dai vizi carnali e volgersi verso il Verbo (1,15). 

Così, il principio della vita spirituale sarà per 1'anima 
il conoscere la sua dignità di immagine di Dio, il com¬ 
prendere che il mondo reale è il mondo interiore. Qui 
ancora interferisce un tema biblico: «Se tu non ti cono¬ 
sci, o più bella fra le donne, esci sulle tracce dei greggi» 
ed il tema platonico del yv&tòi aecroróv. Essi sono espres¬ 
samente accostati da Origène (Comm. Cant., I, 8; P. G., 
XII, 123 B), che continua: «Se tu non conosci te stessa, o 
bella fra le donne, e se ignori le ragioni della tua bellez¬ 
za, cioè che sei stata fatta a immagine di Dio, per cui vi è 
in te una grande bellezza naturale, e se ignori quello che 
eri originariamente, io ti ordino di uscire e di andare fra 
i greggi [di cui tu dividi la vita animale]». Qui ancora, 
l'appbcazione del «Cognosce te ipsum » alla vita spirituale 
appare in Filone. Dopo Origène, la si ritroverà in Grego¬ 
rio di Nyssa (In Cant., P. G., XLIV, 806), in Ambrogio 
(Hom. Hex., VI, 6, 39), in Guillaume de Saint-Thieny (E- 
pistola ai fratelli del Monte di Dio, CLXXX). Questa misti¬ 
ca dell’immagine si incontrerà principalmente nella 
scuola di Guillaume de Saint-Thierry e di San Bernardo, 
del resto influenzata da Gregorio di Nyssa che Guillau¬ 
me ha tradotto, come ha mirabilmente mostrato don Dé- 
chanet, poi ancora nella mistica renana di Tarderò, una 
delle grandi linee della teologia spirituale. 

In Origène, questo tema presenta un’ambiguità che 
abbiamo già rilevato a proposito della sua teologia della 
grazia. Per i platonici, l'anima ritornando ritrova la sua 
vera essenza che è divina (Plotino, Enneadi, I, 6, 5). Ora, 
il pensiero di Origène si svincola male da questa pro¬ 
spettiva. È nel IV secolo che l'accento sarà messo con 
più forza sulla trascendenza radicale della Trinità e che 
la somiglianza divina nell'anima apparirà come una gra¬ 
zia e non come una proprietà naturale, come un dono 
personale di Dio e non come ima natura da ritrovare at- 
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traverso la purificazione di ogni elemento estraneo. In 
Origène, la parentela con il divino appare ancora come 
una proprietà di natura. 

La seconda tappa della vita spirituale è la traversata 
della vita purgativa; con le sue prove e le sue illumina¬ 
zioni essa è figurata dall’Esodo. Anche qui la teologia 
mistica di Origène si va a trovare alla confluenza di due 
correnti. Da una parte, la tradizione cristiana comune 
vedeva giustamente, nell'uscita dall'Egitto e la traversa¬ 
ta del Mar Rosso, ima figura dell'affrancazione dalla ti¬ 
rannia del demonio e della liberazione con il battesimo. 
Dall’altra, in Filone non troviamo ima trasposizione si¬ 
stematica del racconto dell’Esodo all'itinerario spiritua¬ 
le, come è il caso per la vita dei patriarchi, ma almeno 
abbiamo dei temi particolari come quello della tenebre 
del Sinai, che sono interpretati dalla vita spirituale. U- 
nendo queste due correnti, Origène ha sviluppato tutta 
una dottrina dell'itinerario mistico che va dall'uscita 
dall'Egitto all'entrata nella Terra Promessa. 

Dobbiamo fare due osservazioni: la prima è che que¬ 
sta simbolica è distinta dalla simbolica sacramentale, o- 
ve il passaggio del Mar Rosso figura l'entrata al catecu¬ 
menato e la traversata del Giordano il battesimo. Qui, 
invece, la traversata del Mar Rosso è il battesimo e l'ini- v ~ 
zio dell’itmerario mistico. In secondo luogo, nell’itinera¬ 
rio origenista la fine del viaggio è l'entrata nella Terra 
promessa, non l'ascensione al Sinai. Questa non giuoca 
alcun ruolo, mentre era molto importante non solo in 
Filone, ma anche in Clemente, e lo diventerà per Grego¬ 
rio di Nyssa. Il fatto è che la mistica di Origène non co¬ 
nosce la tenebra, è una mistica della luce, e questo è for¬ 
se il suo limite. È più una mistica speculativa dell'illu¬ 
minazione dello spirito attraverso la gnosi, che una mi¬ 
stica sperimentale della presenza del Dio nascosto preso 
nell'oscurità dal tocco dell’anima. Questo è un punto 
importante da precisare. 

Il tema dell'itmerario dell' anim a figurato dall'Esodo, 
è trattato da Origène nelle sue Omelie sull'Esodo e sui 
Numeri. Vi troviamo riassunto tutto ritinerario spiritua- 
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le: «I figli di Israele erano in Egitto, tribolando nella pa¬ 
glia e nel fango al servizio del Faraone fino al momento 
in cui il Signore gli inviò il suo Verbo attraverso Mosè, 
per condurli fuori dall’Egitto. Così per noi, quando era¬ 
vamo in Egitto, cioè nelle tenebre dell'errore e dell’igno¬ 
ranza, compiendo le opere del diavolo ed immersi nelle 
concupiscenze della carne, il Signore ha avuto pietà del¬ 
le nostre afflizioni e ci ha inviato il suo Verbo per libe¬ 
rarci» (In Num. Hom., XXVII, 1). 

Abbiamo qui il punto di partenza: l'anima è nel pec¬ 
cato, sotto il duplice aspetto biblico della tirannia del 
demonio e platonico del pantano {Fedro, 69 c). L'inizia¬ 
tiva del Verbo liberatore è al principio dell'itinerario spi¬ 
rituale, a cui corrisponde la conversione delTaniina che 
si mette in cammino al suo seguito, come gli Ebrei in E- 
gitto seguivano la colonna di nuvola che figura il Verbo 
o lo Spirito Santo. 

Origène ci descrive adesso le tappe successive, le di¬ 
verse dimore dell'anima: «La nostra prima dimora, se 
vogliamo uscire dall'Egitto, è quella in cui, lasciando il 
culto degli idoli e la venerazione dei dèmoni, crediamo 
al Cristo, nato dalla Vergine Maria e dallo Spirito Santo, 
e che è venuto nel mondo incarnandosi» (XXVH, 3). Il 
fondamento della vita spirituale è la fede. Questo è capi¬ 
tale e ci mostra già dall'origine che non si tratta di ima 
semplice ascesa platonica. L'equivalente liturgico di que¬ 
sto passo è la rinuncia a Satana, cioè all’idolatria, e l'a¬ 
desione al Cristo che inaugura la cerimonia del battesi¬ 
mo. È la tappa iniziale: «Dopo questo, sforziamoci di 
progredire e di salire i gradi successivi della fede e delle 
virtù» (XXVn, 3). 

I tre giorni di cammino dall'Egitto al Mar Rosso so¬ 
no segnati dall’inseguimento del Faraone e degli Egizia¬ 
ni. Questo inseguimento è commentato da Origène al¬ 
trove: «Gli Egiziani ti inseguono e ti vogliono ricondur¬ 
re al loro servizio, ossia i do min atori di questo mondo e 
gli spiriti malvagi che un tempo hai servito» {In Ex. 
Hom., V, 5). Tali sono le tentazioni che incominciano ad 
assalire l’anima che si è messa in cammino verso la per- 
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fezione e che si sforzano di stornarla dal suo disegno e 
di riportarla al mondo. Ma se essa persevera, gli Egizia¬ 
ni saranno inghiottiti dal Mar Rosso e l'anima, «avan¬ 
zando di dimora in dimora, attraverso quelle dimore di 
cui si dice che sono numerose nella casa del Padre, ac¬ 
quisisce dei gradi sempre nuovi di illuminazione, abi¬ 
tuandosi poco a poco a sopportare la vista della vera lu¬ 
ce, che rischiara ogni uomo, ed a sostenere lo splendore 
della mirabile maestà {In Num. Hom., XXVTI, 5). 

Inizia qui per 1'anima la traversata del deserto «ove 
essa si esercita nei precetti del Signore ed ove la sua fe¬ 
de è messa alla prova dalle tentazioni... Sono questi pro¬ 
gressi attraverso le diverse tentazioni della vita e della 
fede che vengono chiamati dimore e che compiono ciò 
che è scritto: Essi andranno di virtù in virtù, fino a che 
giungano al più alto grado delle virtù e attraversino il 
fiume di Dio e ricevano l’eredità promessa» (XXVII, 5). 

Tale c ammin o attraverso il deserto corrisponde allo 
spogliamente progressivo della vita carnale ed al risve¬ 
glio della vita spirituale. Origène sottolinea innanzitutto 
che il popolo è condotto da Mosè e da Aronne. Ciò signi¬ 
fica che il progresso dell’anima si realizza tanto nell'a¬ 
zione, figurata da Aronne, quanto nella contemplazione, 
figurata da Mosè: «È necessario che uscendo dall'Egitto, 
possediamo non solo la scienza della Legge e della fede, 
ma che portiamo i frutti delle opere che piacciono a Dio» 
(XXVD, 6) 7 . Questo viene anche da Filone. Lo spoglia¬ 
mente sarà per prima cosa la rinuncia al peccato, che è 
figurato dalla vendetta di Dio sugli dèi degli Egiziani 
{Numeri, XXm, 4). 

La stazione seguente si chiama Ramesse, che signifi¬ 
ca, dice Origène, «agitazione violenta»: «Il primo pro¬ 
gresso dell'anima sta nel ritirarsi dall'agitazione terre¬ 
stre e: nel sapere che, come un viaggiatore, deve abitare 
nelle tende, in cui, libera e senza legami, possa far fron¬ 
te ai nemici» (XXVII, 9). Dopo la lotta contro i peccati, 

7 Vedere anche Comm. Joh., I, 91; VI, 103; XXVm, 37; In Num. 
Hom., XXn, 1. 
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c’è la lotta contro le narri, le passioni, e la conquista del- 
Tcotàùeia, che è la libertà spirituale, attraverso il distac¬ 
co che permette il raccoglimento. Qui appare un tratto 
del vocabolario ellenistico, stoico, ma trasposto in una 
prospettiva cristiana. 

Dopo questo vengono due tappe, di cui ima è segna¬ 
ta dalla pratica di una penitenza moderata, perché «è pe¬ 
ricolosa, all'inizio, un’astinenza eccessiva e smodata», e 
l'altra, Beelsefon, che è tradotta ascensio speculce, signifi¬ 
ca che l'anima incomincia ad intravedere i beni futuri 
ed a constatare i suoi progressi. H tema della specula si 
ritroverà in Plotino e giuocherà un grande ruolo in Gre¬ 
gorio di Nyssa, ove indica che le cose terrestri indietreg¬ 
giano poco a poco nella misura in cui i beni divini si 
fanno più vicini. 

Marra, che è la tappa successiva, sottolinea le prove 
spirituali dell'anima: la vita spirituale sembra amara al¬ 
l'uomo carnale, che rimpiange i nutrimenti dell’Egitto. 
Ma, d’altra parte, l’anima incomincia ad essere confor¬ 
tata dalle consolazioni spirituali che sono figurate dalle 
fontane e le palme di Elim: «Tu non saresti giunto ai 
palmizi se non avessi attraversato le amarezze delle ten¬ 
tazioni, e non saresti giunto alla dolcezza delle fontane, 
se prima non avessi sormontato quello che è aspro e au-' 
stero. Non è, pertanto, che ci sia qui la fine e la perfe¬ 
zione totale; ma Dio, che conduce le anime in questo 
viaggio, ih mezzo alle fatiche ha disposto dei refrigeria, 
delle oasi, ove l'anima ricupera le sue forze per ritornare 
più ardente ai nuovi lavori» (XXVII, 11). 

L’anima perviene allora al deserto di Sin. La parola 
si gnifi ca sia «visione» che «tentazione». Vi sono infatti, 
dice Origène, «delle visioni che sono delle tentazioni. 
Talvolta l'angelo del male si trasfigura in angelo di luce» 
(XXVH, 12). È il momento delle illusioni spirituali. Ori- 
gène lo analizza profondamente: «Per questo bisogna vi¬ 
gilare a discernere con scienza il genere delle visioni. 
L’anima che, avanzando, sarà giunta ad incominciare ad 
avere il discernimento delle visioni, proverà con ciò che 
è spirituale, se sa discemere tutto. Per tale motivo, anche 
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fra i doni spirituali, si conta fra i doni dello Spirito San¬ 
to quello del discernimento degli spiriti» (XXVII, 11). 

Questa dottrina del discernimento degli spiriti è lun¬ 
gamente trattata nel De Principiis. È uno dei principali 
aspetti della vita spirituale che Origène ha elaborato, e 
che i Padri del deserto erediteranno da lui. Esso avrà un 
ruolo considerevole nella mistica evagriana, e la Vita di 
sant'Antonio gli assegna un posto molto importante. 

Le tappe seguenti sono interpretate dalla guarigione 
dell'anima e dalla distruzione totale della concupiscen¬ 
za. Allora l'anima guarita, ricuperata, inizia ad entrare 
nelle vie mistiche. Noteremo che il Sinai è passato senza 
alcuna menzione. L'anima perviene ad Aseroth, che si¬ 
gnifica «dimore perfette» o «beatitudine»: «Contempla at¬ 
tentamente, o viaggiatore, chiunque tu sia, la successio¬ 
ne dei progressi. Dopo che hai seppellito ogni concupi¬ 
scenza della carne, arrivi ai larghi spazi degli atria, per¬ 
vieni alla beatitudine. Felice, infatti, è l'anima che non è 
più corrotta dai vizi della carne. Di là essa giunge a Ra- 
tman, che significa “visione consumata”. Che cosa vuol 
dire questo, se non che l'anima cresce in modo che, a- 
vendo smesso di essere pressata dai desideri carnali, ha 
delle visioni consumate e riceve una perfetta intelligen¬ 
za delle cose, conoscendo più pienamente e più profon¬ 
damente le cause dell'Incarnazione del Verbo e le ragio¬ 
ni delle sue economie?» (XXVH, 12). 

Qui arriviamo alla gnosi, che ha per oggetto la cono¬ 
scenza delle realtà divine. Origène così la definisce: «Essa 
consiste nella conoscenza di Dio, abbracciando la scien¬ 
za delle cose divine ed umane e le loro cause» (Comm. 
Mt., XH, 5). Verte in particolare sulle creature spirituali 
e le loro diverse dimore (De Principiis, n, 11, 15), e poi 
sulle origini e le fini del destino dell'uomo. Questa scien¬ 
za delle cose divine separa l'anima dalle cose terrestri e 
caduche, e l'introduce nel mondo intelligibile: è ciò che 
segna la stazione seguente. La proprietà della gnosi è in¬ 
fatti di essere una conoscenza trasformante che introdu¬ 
ce nelle realtà di cui essa è la conoscenza. 

Tuttavia, giunta su queste cime, l'anima non sfugge 
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alle tentazioni. H fatto è che «le tentazioni le sono date 
come ima guardia e una protezione» (XXVII, 12). Nume¬ 
rose stazioni le designano. Esse mettono alla prova la 
pazienza dell'anima. Al tempo stesso questa, ormai ar¬ 
mata di tante virtù, si avvicina necessariamente al com¬ 
battimento, che è contro i principati, le dominazioni ed i 
cosmocratores , combattimento spirituale, che è ad un 
tempo compimento delle opere della predicazione e del- 
rinsegnamento. Per Origène, lo spirituale non ha come 
fine la contemplazione. Dio lo colma delle sue luci e del¬ 
la sua forza affinché possa intraprendere le grandi lotte 
di Dio che sono quelle dell'apostolato. Vòlker ha avuto 
ragione neU'insistere a lungo su questo aspetto ( Volkom - 
menheits., pag. 68 e segg.): «Egli ci ha fatto ministri della 
Nuova Alleanza», dice Origène citando San Paolo. La lot¬ 
ta contro le potestà è, del resto, anche partecipazione al¬ 
la redenzione, che sia operata dai martiri o dagli asceti. 

Rimangono allora le ultime vette della vita contem¬ 
plativa: «Di là si perviene a Thara, che significa in greco 
EKaxaaiq, ciò che si dice quando lo spirito è reso inebeti¬ 
to dallo stupore che gli provoca qualccosa. Questa EKcrta- 
015 ha dunque luogo quando lo spirito è attonito nella 
conoscenza di cose grandi e mirabili» (XXVII, 12). 

Questo testo ha suscitato una grande controversia. 
Vòlker infatti vede in esso l'affermazione di un'esperienza 
estatica (Volkommenheits. , pag. 135). Egli accosta questo 
passaggio, che sfortunatamente abbiamo solamente nel¬ 
la traduzione latina di Rufino, ad un altro passo di Origè¬ 
ne: «Uscendo (è^ioxav) dalle cose umane e diventando 
posseduto da Dio (èvtìoucnàv) ed ebbro (iìeiIueiv) di ima 
ebbrezza non irrazionale, ma divina» (Comm. Joh., I, 
30). H.-Ch. Puech ha lungamente discusso l'interpreta- 
zione di Vòlker nel suo articolo (pag. 529-533). Egli mo¬ 
stra che, secondo Filone ( Quis rerum divinarum heres, 
249-256), ÈKaxaoK; può significare sia stupore violento in 
presenta di avvenimenti inattesi, sia possessione dello 
spirito da parte dello jcv£f>n.a divino ed espulsione del 
voi >5 18105 . È il secondo senso che sarà «estasi» nel senso 
tecnico della parola. 
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Ora, è evidentemente il primo senso che è inteso nel 
commentario di Origène. Del resto, il testo del Com¬ 
mentario su Giovanni parla di un passaggio dalle cose u- 
mane alle cose divine e non dell'«uscita da sé» che è pro¬ 
pria dell'estasi. H P. Rahner (R. A. M., 1932, pag. 135), il 
P. Viller (R. A. M., 1930, pag. 255), il P. Hausherr (Òr. 
christ. per., 1936, pag. 129), sono dello stesso avviso e 
non vedono in Origène un’allusione all'estasi propria¬ 
mente detta. 

Queste osservazioni sembrano giustificate. Da una 
parte, è sicuro che vi era ima diffidenza nei confronti 
delle manifestazioni estatiche dubbie all'inizio del m se¬ 
colo, a causa degli eccessi del montanismo. D’altro can¬ 
to, è anche sicuro che la mistica di Origène è più orien¬ 
tata verso ima contemplazione intellettuale che verso 
questa trasformazione dell'anima attraverso l’amore e 
questa esperienza della presenza di DiOj che descriverà 
Gregorio di Nyssa. La sua mistica rimane mia mistica 
da didascalo, che culmina nella contemplazione dei mi¬ 
steri. Sarà riservato a Gregorio di Nyssa il fondare la 
teologia mistica propriamente detta, descrivendo l'en¬ 
trata dell’anima nella tenebra ove, al di là di tutti i con¬ 
cetti, attraverso l’amore, essa ha un'oscura esperienza 
della presenza di Dio. Origène si ferma nel dominio del¬ 
la gnosi che Gregorio supererà. O, quanto meno, la sua 
descrizione si arresta a questo dominio. 

Tale è l'inteipretazione spirituale dell’Esodo che ci 
dà Origène, molto ricca di una mirabile dottrina spiri¬ 
tuale. Il tema centrale è quello del deserto: è la traversata 
della notte dei sensi, in cui il gusto delle cose divine si 
sveglia man mano che quello dei nutrimenti terrestri è a- 
bolito. Origène descrive le tappe di questo itinerario. Ma 
ciò che per lui caratterizza ancor più la vita spirituale e 
ciò che tramanderà a Gregorio di Nyssa, è il fatto che es¬ 
sa è un progresso perpetuo: è il tema dei tabernacoli, 
delle tende del deserto, che sono sempre delle dimore 
provvisorie. Non habemus hic manentem civitatem : 

«Se tu cerchi la differenza fra le case e le tende (ta- 
bemaculà), ecco la distinzione che si può fare. La casa è 
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una cosa stabile e racchiusa entro dei limiti deter mina - 
ti. Le tende sono le dimore di coloro che sono sempre in 
cammino e non hanno raggiunto il termine del loro viag¬ 
gio... Ora, coloro che si dedicano alla scienza ed alla sa¬ 
pienza, che non hanno un termine (quale sarebbe, infat¬ 
ti, il termine della sapienza di Dio? Più uno vi accede, 
più trova delle profondità, e più scruta queste profondi¬ 
tà, più le scopre ineffabili e incomprensibili), coloro che 
avanzano dunque nelle vie della sapienza di Dio non 
hanno una casa, perché non sono giunti al termine, ma 
dei tabernacoli, nei quali camminano e progrediscono 
sempre, e più progrediscono, più la via che si apre da¬ 
vanti al loro cammino aumenta e si estende all’infinito. 
Ed è vero che se qualcuno ha fatto qualche progresso 
nella scienza e ne ha fatta qualche esperienza, sa che, 
quando si è pervenuti ad una certa contemplazione (ùeoo- 
pia) e conoscenza dei misteri spirituali, ranima dimora 
là come in una tenda. 

«Ma quando, dalle cose che ha trovato, ne sorge mial¬ 
tra ed essa avanza verso altri progressi, allora, levando 
la sua tenda, va verso ciò che è più elevato e stabilisce là 
la sede del suo spirito, fisso nella pace dei sensi; poi 
nuovamente essa trae da qui altre esperienze spirituali, 
che le sono state aperte a seguito delle precedenti; e co¬ 
sì, protendendosi sempre verso ciò che è avanti (èneicxei- 
vópevot;), essa sembra marciare sotto la tenda» (In Num. 
tfom.,XVII, 4). 

Le ultime parole del passaggio ci fanno toccare il te¬ 
ma dell’epectasi, che sarà centrale in Gregorio di Nyssa. 
L’essenza della vita spirituale è questa continua evolu- 
\ zione, per la quale l’anima non si ferma mai a ciò che è 
' acquisito, ma rimane sempre aperta a dei nuovi beni. Ri¬ 
troviamo la concezione che Origène ha della creatura 
spirituale come un progresso perpetuo. La sua mistica, 
qui, è l'applicazione pratica della sua antropologia. 

Arriviamo ora al c ulmin e della vita spirituale, all’u¬ 
nione perfetta figurata dal Cantico dei Cantici. Su que¬ 
sto libro abbiamo, di Origène, due Omelie e un Com¬ 
mentario. Per la dottrina spirituale è import cinte il se- 
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condo. Vi era già stato, prima di Origène, un Commen¬ 
tano del Cantico di Ippolito di Roma, ma questo verte 
sull'unione del Verbo e della Chiesa. È Origène che per 
primo ha visto nel Cantico dei Cantici il poema dell'u¬ 
nione dell’atjima^g del V^rbp. O piuttosto egli vi vede sia 
l’uno che l'altro: l'unione del Verbo è, ad un tempo, con 
la Chiesa intera e con l'anima. È l’opera più importante 
per la conoscenza della spiritualità di Origène, ed anche 
quella che avrà l'influenza più grande: attraverso Grego¬ 
rio di Nyssa e San Bernardo, sarà all'origine di tutta una 
simbolizzazione della vita mistica. 

Origène vi sviluppa una teoria dei tre gradi della vi¬ 
ta spirituale, che peraltro impronta a Filone, il quale, a 
sua volta, l'aveva derivata dai filosofi greci, e di cui la 
fortuna doveva essere immensa. Egli ricorda, innanzi¬ 
tutto, che i Greci riducevano le scienze generali (per op¬ 
posizione alle discipline preparatorie) a tre: etica, fisica 
e teorica. Origène le designa con il nome di morale, fisi¬ 
ca e contemplativa: «Salomone, volendo distinguere que¬ 
ste tre scienze, le ha presentate in tre libri adattati cia¬ 
scuno al suo grado. Dapprima, nei Proverbi, egli ha in¬ 
segnato la morale, esponendo le regole della vita. Ha poi 
racchiuso la fisica nell'Ecclesiaste: il suo scopo è, distin¬ 
guendo le cause e la natura delle cose, di riconoscere 
che la vanità deve essere abbandonata e che bisogna 
sforzarsi verso le cose eterne e durature; essa insegna 
che tutte le cose visibili sono caduche e fragili. Quando 
colui che si dedica alla Sapienza avrà compreso questo, 
le disprezzerà e le disdegnerà, e rinunciando, per così 
dire, al mondo intero, si rivolgerà verso le cose invisibili 
ed eterne che sono insegnate in modo spirituale dalle 
immagini ispirate all’amore nel Cantico dei Cantici. Co¬ 
sì 1'anima, dopo essere stata purificata nei suoi costumi 
ed essendo avanzata nel discernimento delle cose natu¬ 
rali, è capace di accedere alle realtà contemplative e mi¬ 
stiche, e si eleva alla contemplazione della divinità at¬ 
traverso un amore puro e spirituale» (78). 

Questo testo è fondamentale nella storia della spiri¬ 
tualità. Vi troviamo infatti l’esposizione di tre vie, pur- 
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gativa, illuminati va ed unitiva TQsserveremo ciò che Ori- 
gène dice della seconda, che è particolarmente interes¬ 
sante: essa consiste nel formarsi un vero giudizio sulle 
cose, vale a dire nel comprendere la nullità delle cose 
temporali e che solo il mondo spirituale è reale. Si tratta 
dunque di staccarsi dall'illusione del mondo e di attac¬ 
carsi alle realtà vere. Una volta stabilita tale convinzione 
nell'anima, questa può entrare nelle vie della contem¬ 
plazione delle cose divine. È da notare anche il paralleli¬ 
smo fra le tre vie ed il seguito dei tre libri sapienziali. O- 
rigène, ispirandosi a Filone, le collega anche ai tre pa¬ 
triarchi Abramo, Isacco e Giacobbe: Abramo rappresen¬ 
ta l'obbedienza ai comandamenti, Isacco la filosofia na¬ 
turale, Giacobbe la contemplazione a causa del nome di 
Israele. Ma in Filone, Giacobbe era colui che progrediva 
e Isacco il perfetto. Nei Numeri queste tre categorie so¬ 
no figurate dagli Israeliti, i leviti ed i sacerdoti, la qual 
cosa viene da Filone; nel Cantico, sono figurate dalle con¬ 
cubine, le ragazze e la sposa. Esse corrispondono ai prin¬ 
cipianti, gli avanzati ed i perfetti (vedere K. Rahner, R. 
A. M., 1932, pag. 125 e segg). 

Il Cantico corrisponde alla terz a viaj fe il poema del¬ 
l'amore spirituale. Origène ricorda, di sfuggita, che Pla¬ 
tone ha parlato anche dell'amore spirituale nel Banchet¬ 
to (Prologo; Baehrens, 63). Esistono infatti due amori: 
«Come vi è un certo amore carnale, che i poeti chi aman o 
anche desiderio (èjcttìugxa), così vi è un certo amore spi¬ 
rituale che l’uomo interiore, amando, genera nello spiri¬ 
to. E per parlare più chiaro, se qualcuno si trova a por¬ 
tare ancora l'immagine del terrestre secondo l’uomo e- 
steriore, è guidato dal desiderio e dall'eros terrestre. Ma 
colui che porta l'immagine del celeste secondo l'uomo 
interiore, è guidato dal desiderio e dall'amore celeste. 
L'anima è mossa da questo amore quando, avendo visto 
la bellezza del Verbo di Dio, essa ama il suo splendore e 
riceve da lui ima freccia ed una ferita d'amore» (67). 
«Come l'infanzia non conosce la passione dell’amore, co¬ 
sì quello che è bambino secondo l'uomo interiore non è 
capace di comprendere queste cose» (62). Ed è per que- 
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sto che gli Ebrei erano saggi nel non permettere la lettu¬ 
ra senza distinzione. 

Il tema del Cantico è quello dell'anima di cui «tutto 
il desiderio è di essere unita al Verbo di Dio e di pene¬ 
trare nei misteri della sua sapienza e della sua scienza 
come nella camera nuziale dello Sposo celeste» (91). Per 
raggiungere questo, è necessario che il Verbo stesso la 
illumini, perché le forze della sua natura, la sua ragione 
e il suo libero arbitrio ne sono incapaci. Il bacio dello 
Sposo è «l’operazione di Dio che illumina lo spirito e, 
come attraverso una certa parola d’amore, gli manifesta 
delle cose oscure e nascoste, se essa merita di ricevere la 
presenza di questa operazione... Tutte le volte che cer¬ 
chiamo nel nostro cuore qualcosa che concerne i santi 
dogmi e lo troviamo senza maestro, possiamo credere 
che ogni volta è un bacio che ci è dato dal Verbo» (92). 
Vediamo chiaramente la differenza con le tre vie prece¬ 
denti. In quelle Dio agiva nell'anima attraverso i maestri 
esteriori: qui è il maestro interiore che l’istruisce dal di 
dentro. 

Così, la vita mistica appare come mia sicura cono¬ 
scenza sperimentale delle cose divine. Origène esprime 
questo concetto in una dottrina fondamentale che è il 
primo ad aver sviluppato, quella dei sensi spirituali. Ta¬ 
le dottrina è accennata nella Scrittura, per esempio nel 
Gustate et videte quoniam suavis est Dominus (Salmo 
XXXIV, 9). I principali testi sono stati raggruppati da Zie- 
gler ( Dulcedo Dei, 1 e segg.). Ma l'originalità di Origène 
è stata di accostare questi testi e di costituirne ima dot¬ 
trina coerente. È ciò che il P. Rahner ha studiato (Les dé- 
buts d’une doctrìne des cinq sens spirituels chez Origène, 
R. A. M„ 1932, pag. 113 e segg.). I sensi spirituali sono 
lo sbocciare della v ita della grazia che perme tte di gu- 
stare- di toccar e,, di còrité mp lareTe c dgg^jSanènrPrStolz 
(’lììeológie de Iamystiquerpag^ 23f)vTvede ima restau¬ 
razione della sensibilità sublimata dal Paradiso. Perso¬ 
nalmente, ho preso posizione contro questa tesi in Pla- 
tonisme et théologie mystique. Si tratta di metafore che 
indicano delle esperienze spirituali. 
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Origène espone la sua dottrina nel De Principiò: «Co¬ 
lui che fa un esame più approfondito dirà che esiste, co¬ 
me ha detto la Scrittura, un senso generico divino; solo il 
Beato saprà trovarlo, come è scritto: Tu troverai il senso 
divino. Di questo senso, vi sono differenti specie: una vi¬ 
sta per contemplare gli oggetti sopra-corporali, come è 
chiaramente il caso per i cherubini ed i serafini; un udito 
capace di distinguere delle voci che non risuonano nel¬ 
l’aria; un gusto per assaporare il pane vivente disceso dal 
cielo al fine di dare la vita al mondo; un odorato che per¬ 
cepisce ciò che ha portato Paolo a definirlo “il buon odo¬ 
re del Cristo "; un tatto che possedeva Giovanni quando 
ha palpato il Verbo di Vita... Salomone sapeva già che vi 
sono in noi due tipi di sensi: uno mortale, corruttibile, u- 
mano, ed un altro immortale, spirituale, divino». 

Questo tema è sviluppato nel Commentario sul Can¬ 
tico'. «L'anima afferrata dall'odore dei profumi del Ver¬ 
bo, è trascinata al suo seguito. Che cosa farà quanto il 
Verbo di Dio occuperà anche il suo udito, la sua vista, il 
suo tatto ed il suo gusto, in modo che l’occhio, se può 
vedere la gloria del Figlio di Dio, non vorrà più vedere 
altra cosa, né l'occhio intendere altra cosa che il Verbo 
di vita e di salvezza? E colui la cui mano avrà toccato il 
Verbo di Vita, non toccherà più nulla di caduco e di pe¬ 
rituro, né il suo gusto, quando avrà gustato il Verbo di 
Vita, la sua carne e il pane che discende dal cielo, sop¬ 
porterà di gustare nient'altro dopo questo. Dopo questa 
dolcezza, infatti, ogni sapore gli sembrerà amaro... Co¬ 
lui che avrà meritato di essere con il Cristo prenderà e 
gusterà la voluttà del Signore. Troverà le sue delizie non 
nel solo senso del gusto, ma tutti i suoi sensi faranno lo¬ 
ro delizia del Verbo di Vita. Per questo noi preghiamo 
coloro che sentono tali cose di mortificare i loro sensi 
carnali, per non ricevere degli impulsi che vengono da 
essi, ma di mostrare i sensi divini dell'uomo interiore 
per afferrare queste cose, secondo la parola di Salomo¬ 
ne che dice: Tu troverai il senso divino » (I, 104-105). 

Abbiamo ora tutti gli elementi della dottrina dei sen¬ 
si spirituali. È il Verbo che li risveglia nell'anima. Essi 
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sono lo sbocciare dell'uomo interiore e corrispondono a 
delle esperienze spirituali diverse, che hanno per ogget¬ 
to il Verbo presente nell'anima. Sono dunque legati alla 
perfezione della vita spirituale: «Colui che è pervenuto 
al sommo della perfezione e della beatitudine, troverà le 
sue delizie nel Verbo di Dio», ed alla mortificazione del¬ 
la vita carnale. Nella misura in cui l'uomo esteriore de¬ 
perisce, l'uomo interiore si fortifica. Infine, essi impri¬ 
gionano l'a nim a e la strappano a se stessa. Per colui che 
ha gustato le cose divine, le cose carnali non hanno più 
sapore (vedere anche De Prìncipiis, I, 1, 7 e 9; Contra 
Celsum, I, 48; VII, 34; In Lev. Hom., XXXI, 7; In Ez . 
Hom., XI, 1; Comm. Cant., n, 167). 

Questa dottrina origenista sarà una delle più fecon¬ 
de dal punto di vista spirituale, lungamente sviluppata 
da Gregorio di Nyssa 8 . La sua originalità sta nell'aver 
stabilito ima gerarchia fra i diversi sensi, corrisponden¬ 
te alle tappe dell'ascensione mistica. Egli insiste molto 
anche sull’opposizione fra i sensi carnali e quelli spiri¬ 
tuali. All’inizio, la vita spirituale sembra amara perché i 
sensi carnali sono frustrati, ed i sensi spirituali non an¬ 
cora risvegliati. Ma per l'anima che acconsente ad attra¬ 
versare questo deserto, poco a poco il gusto di Dio si sve¬ 
glia. Sant’Agostino deve a questa dottrina forse la più 
bella pagina delle Confessioni (X, 27). San Bernardo le 
dà largo spazio. E P. Rahner l'ha studiata in San Bona¬ 
ventura, e si conosce l'importanza del tocco dell'anima 
nell'opera di santa Teresa 9 . 


9 J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique, pag. 235 e segg. 

8 Osserveremo, al termine di questo studio della spiritualità di O- 
rigène, che essa è in relazione con la sua dottrina della partecipazione dei 
logikoi al Logos, così come l’abbiamo esposta più in alto (cap. IV, 1). Il 
progresso dell’anima è un recupero della sua conformità con il Verbo, 
presente nell’anima, che gli permette di unirsi a Lui attraverso la visione 
e l’amore. Questo è stato messo in risalto dal P. Lieske (Die Theologie der 
Logosmystik bei Origenes, pag. 120 e segg.). Ma, d’altro canto, la mistica 
di Origène non è una pura speculazione. Essa è l’eco di un’esperienza spi¬ 
rituale profonda. E Vòlker ha avuto ragione ad insistere su questo aspet¬ 
to. Questa esperienza vale per se stessa e conferisce ad Origène, nell’ordi¬ 
ne proprio della spirit uali tà, un’importanza considerevole. 
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CONCLUSIONE 


Francois Mauriac ha scritto un giorno di Pascal: «Tut¬ 
ti gli ordini di grandezza in un solo uomo, e che giusta¬ 
mente è un cristiano». Al termine di questo studio, è an¬ 
che quello che possiamo dire di Origène. Egli fa parte di 
questo genere così raro di uomini che sono stati ugual¬ 
mente grandi nell'ordine del genio ed in quello della san¬ 
tità. Come Pascal appartiene contemporaneamente al 
dominio della storia del pensiero e della scienza, ed a 
quello della vita spirituale, così è per Origène. 

Questo spiega perché i filosofi, con De Faye, lo han¬ 
no rivendicato per sé, e gli spirituali, con Vòlker, al con¬ 
trario hanno visto in lui imo dei loro maestri. L'uno e 
l’altro hanno ragione. Ma dove entrambi hanno avuto 
torto, è stato nel volerlo ridurre all'aspetto che li aveva 
colpiti. Quello che abbiamo voluto in questo libro, ed è 
il suo primo carattere, è stato di mostrare in Origène i 
diversi or dini di grandezza senza cercare di ridurli l’uno 
all'altro. 

Nel corso del nostro viaggio, Origène ci è apparso 
successivamente come un cristiano militante, come un 
esegeta sapiente, come un genio filosofico, come un 
grande spirituale. Ogni volta, scoprendone un nuovo a- 
spetto, abbiamo avuto la sensazione che fosse il princi¬ 
pale. Ora, è questa la proprietà dei grandissimi: che sia¬ 
no ugu alm ente grandi in tutti gli ordini di grandezza. 
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Così il nostro primo compito è stato di riunire in u- 
na stessa opera i diversi aspetti del maestro di Alessan¬ 
dria. Questo ci è stato facilitato dai lavori anteriori ove 
ognuno di questi aspetti era stato approfondito, come, 
ad esempio, il libro di Koch sulla filosofia di Origène e 
quello di Vòlker s ulla sua mistica. Ma da ima parte, cer¬ 
ti settori dell’opera di Origène erano stati fin qui trascu¬ 
rati - e che non sono i meno importanti. 

Il primo è la testimonianza che ci apporta sulla vita 
della comunità cristiana. Tutta la vita di Origène si è 
compiuta negli incarichi dell'insegnamento e della predi¬ 
cazione, in una delle epoche più intensamente d ramm a- 
tiche della vita della Chiesa. Egli è un «uomo di Chiesa» 
nel senso più pieno del termine. Ed è là il primo e più 
essenziale carattere della sua personalità. Nessuna im¬ 
magine sarebbe più falsa di quella che ne farebbe una 
specie di filosofo la cui appartenenza alla Chiesa sareb¬ 
be esteriore alla vita profonda. Ed è quello che, più o 
meno, dice De Faye. Abbiamo dunque ristabilito le pro¬ 
spettive e situato Origène nella comunità cristiana del 
suo tempo. 

Ancor di più abbiamo insistito sul suo ruolo come e- 
segeta, consacrandogli un terzo del nostro lavoro. Tutta 
la sua opera è infatti un commentario della Bibbia. E 
bisogna che il pregiudizio contro l’esegesi patristica sia 
ben radicato perché non si sia attribuita più importanza 
a questa parte della sua opera. Ben lungi dall'essere tra¬ 
scurabile, ci sembra, al contrario, la più importante. Crea¬ 
tore della critica testuale dell’Antico Testamento, Origè¬ 
ne è il grande teologo dei rapporti fra i due Testamenti, 
ove esprime la tradizione comune della Chiesa. Gh ele¬ 
menti culturali caduchi, improntati all'allegorismo filo¬ 
niano o gnostico, non tolgono nulla al valore durevole 
della sua teologia biblica. Origène è prima di tutto il 
dottore della Parola di Dio, l’interprete ispirato della Scrit¬ 
tura: tutto il resto, teologia, spiritualità, apologetica, è 
fondato su questo. 

Del resto, era importante riunire in uno stesso libro 
questi diversi aspetti, di cui alcuni erano stati studiati 


364 



separatamente, altri erano stati ignorati, se si voleva da¬ 
re del genio di Origène un’idea d’insieme. Ed è essen¬ 
zialmente quello che abbiamo voluto fare. Chi vorrà ap¬ 
profondire e studiare un determinato settore dell’opera 
del nostro autore, potrà riferirsi ad uno degli studi par¬ 
ziali che abbiamo indicato strada facendo, ed in cui un 
punto particolare è sviluppato con un'ampiezza che non 
potevamo consacrargli in un'opera di insieme. 

Il libro di Vòlker e quello del P. Lieske restano indi¬ 
spensabili a chi vorrà studiare a fondo la mistica di Ori- 
gène, alla quale non abbiamo potuto dedicare che un ca¬ 
pitolo. Il giorno in cui apparirà, il libro di H.-Ch. Puech 
sulla teologia trinitaria di Origène darà un’idea della 
complessità di ima questione di cui abbicano solamente 
indicato l'importanza. Ma con questi diversi aspetti, che 
gli studi degli ul timi anni hanno successivamente messo 
in risalto, rimaneva di comporne un volto, di far sorgere 
l’uomo che aveva riimito in sé tanti doni, ed è quello che 
abbiamo cercato di fare, rifiutandoci di semplificare u- 
na personalità di cui la diversità è la caratteristica più 
importante. 

Questo rifiuto di semplificazione lo abbiamo porta¬ 
to anche all'intemo di ogni problema. Ci è apparso che 
in ogni dominio il pensiero di Origène fosse irriducibile 
ad una sistematizzazione e che occorresse riconoscere 
in lui la presenza simultanea di correnti non ridotte al¬ 
l’unità. Questo spiega il fatto che, a seconda che ci si sia 
interessati nel passato esclusivamente all’uno o all'altro 
aspetto, si abbia potuto dare di lui delle immagini così 
disparate. Ciò è vero della sua esegesi. Si sente conti¬ 
nuamente parlare dell'allegorismo di Origène, che si ac¬ 
costa a quello di Clemente. Che cosa bisogna intendere 
con questo? Pensiamo di aver mostrato - ed è uno dei 
risultati più chiari del nostro lavoro - che da ima parte 
Origène è un testimone eminente della tradizione tipo¬ 
logica comune della Chiesa, che vede in certi luoghi del¬ 
l’Antico Testamento delle figure del mistero del Cristo. 
Vi è anche in Origène tutta una teologia della storia alla 
quale abbiamo consacrato un lungo capitolo ed in cui e- 
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gli appare come un grande dottore della teologia bibli¬ 
ca. Ma a fianco di questo, troviamo in lui delle influenze 
dell'esegesi rabbinica, di quella degli gnostici, di quella 
di Filone soprattutto, che non hanno nulla a che vedere 
con la tipologia. La confusione della due cose è molto 
dannosa, e toglie tutto il valore alla maggior parte dei li¬ 
bri che trattano la questione. Pensiamo che si debba o- 
perare una classifica, di cui abbiamo fornito qualcuno 
dei criteri, e che è la condizione per uno studio fruttuo¬ 
so dell'esegesi dei Padri. 

Dirò la stessa cosa per la teologia del nostro autore. 
De Faye o Koch vi vedono una sistematizzazione ispira¬ 
ta ai princìpi del platonismo. D’altra parte, per l'autorità 
ecclesiastica Origène ha un grande peso in numerosi set¬ 
tori. In realtà, in lui vi sono contemporaneamente delle 
dottrine che sono puramente il riflesso di insegnamenti 
cornimi della Chiesa ed altre che provengono da una si¬ 
stematizzazione personale. Siamo stati condotti ad os¬ 
servare che nel dominio in cui la tradizione della Chiesa 
è già fissata, Origène ne è semplicemente l'eco. Questo è 
sorprendente in ciò che concerne la teologia della re¬ 
denzione, come vittoria sulle potenze, del battesimo e 
del martirio: abbiamo qui un insieme dottrinale che af¬ 
fondava troppo profondamente nella vita della comuni¬ 
tà cristiana perché Origène potesse liberarsene. 

A fianco di questo, troviamo in lui una dottrina si¬ 
stematica, relativa alle origini ed alla fine della storia 
della salvezza, sulle quali gli insegnamenti della tradi¬ 
zione erano imprecisi, e che egli tenta di spiegare a par¬ 
tire dai dati sicuri che sono l'Amore di Dio e la libertà 
dell'uomo. Questa sistematizzazione, notevolmente ri¬ 
gorosa e chiara, che comporta la preesistenza delle ani¬ 
me e la loro apocatastasi, è quella che spesso si conside¬ 
ra come la teologia di Origène. Essa non ne costituisce 
che ima parte, quella in cui Origène, laddove non ha u- 
na tradizione a cui appoggiarsi, propone un'ipotesi e- 
splicativa. 

Si può dunque dire che si trovano in Origène, ad un 
tempo, i due aspetti che costituiscono il vero teologo: lo 
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sforzo dì sistematizzazione da una parte - ed al tempo 
stesso il rifiuto di deformare la verità rivelata per pie¬ 
garla alle esigenzé del sistema, che significherebbe ac¬ 
cettare una certa incoerenza. 

Bisogna allora rinunciare a trovare una prospettiva 
che permetta di intravedere l'unità di una personalità e 
di un'opera così complesse? Questa prospettiva esiste, 
ma non la si deve cercare nell’ordine speculativo. Origè- 
ne è qualcuno che ha incontrato il Cristo, ed è questa e- 
sperienza religiosa, questa familiarità con il Cristo resu¬ 
scitato, che è tutta la sua vita. Si è osservato che questo 
grande speculativo, quando parla del Cristo, ha ima te¬ 
nerezza che ricorda un San Bernardo, un San Francesco, 
un Sant'lgnazio. Egli è innanzitutto, sul piano dell'esi¬ 
stenza, un testimone del Cristo. Ed è perché il Cristo è 
per lui la realtà sovrana che egli ne fa il centro della sua 
opera. Se la riprendiamo, infatti, vediamo che il Cristo 
ne è il focolaio di unità, che essa è cristocentrica. La co¬ 
munità cristiana è per lui il corpo mistico di cui il Cristo 
è il capo. 

L’esegesi ha l’obiettivo di mostrarci il Cristo che «è 
presente dappertutto» nell'Antico Testamento, sotto il 
velo della lettera. La teologia è lo studio del Verbo che si 
incarna per restaurare attorno a sé l’unità delle creature 
spirituali che partecipano a Lui. La mistica è una misti¬ 
ca del Verbo incarnato, che non ha altro scopo che la 
conformità con il Verbo incarnato e la trasformazione 
in Lui. Poco importa, allora, la coerenza logica di quella 
o quell'altra parte del sistema. L'unità di Origène è, più 
profondamente, nella conoscenza interiore e nell'amore 
ardente del Signore Gesù. 
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